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Seit ich den ersten Band meiner Vedamythologie der 
Öffentlichkeit übergab, ist eine Reihe wichtiger Arbeiten, die 
denselben Gegenstand, sei es zusammenfassend sei es mono- 
graphisch behandelten, erschienen und hat mir Veranlassung 
gegeben, meinen Weg aufs neue zu prüfen. Ich bin damals 
der Meinung gewesen, dass die vedische Mythologie sich auf 
sorgfältige Exegese der Texte und auf den Kultus aufbauen, 
dass sie ein Zweig der Vedaphilologie sein müsse und 
klassisches Sanskrit wie Anthropologie nur als Hilfswissen- 
schaften gegenüber dieser Aufgabe in Betracht kommen 
könnten. Bis heut bin ich bei dieser Meinung verblieben. 
„Our first duty is to try to interpret the Veda from 
itself“) Es liegt mir fern, den Wert der Völkerkunde 
für die allgemeine Erkenntnis mythologischen Denkens oder 
die Vorzüge, die ein guter Kenner der späteren Litteratur 
Indiens für die vedische Zeit mitbringt, zu unterschätzen, 
aber es scheint mir, als ob man begänne, der vedischen 
Welt ihr Recht zu verkürzen und zu vergessen, dass ihr 
Inhalt sich weder mit dem Gedankenkreise anderer, seien e8 
arische, seien es stammverschiedene Völker deckt, noch mit 
dem der einheimischen klassischen Litteratur. 

Der Anthropologie dürfen wir nach zwei Seiten hin 
Dank wissen. Sie bewahrt uns vor der Einseitigkeit, im 


1) M. Müller, Contributions to the science of myth. II, 451. 
Hillebrandt, Vedische Mythologie. Il. 1 
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Ahnenkult die einzige oder auch nur die älteste Quelle 
mythologischer Gestalten zu sehen; sie zeigt, dass nicht nur 
die Erde, sondern auch der Himmel mit seinen mannigfachen 
Vorgängen das Denken des primitiven Menschen lebhaft be- 
schäftigte und seiner Götterwelt neue Gestalten zuführte. 
Ihr entnehmen wir einen Massstab, an dem wir die Ergeb- 
nisse unsrer Forschung in Bezug auf ihre allgemeine Wahr- 
scheinlichkeit in beschränktem Umfange prüfen können. 
Wollten wir einigen unsrer Forscher Recht geben, die in 
vedischen Göttern Abstraktionen wie ‚Gott Erreger‘, ‚Gott 
der Weite‘, ‚tüchtigen Wirker‘ und selbst an den Himmel 
versetzte Rennpferde sehen, während zur selben Zeit Sonne 
und Mond, .die sonst überall mit im Vordergrunde des 
Glaubens stehen, keine Rolle spielen, so würde die Ge- 
staltung des vedischen Pantheons von den bei andern Völkern 
ermittelten Thatsachen erheblich abweichen und auffallende 
Züge tragen. Sie könnte dennoch richtig sein, aber die uns 
gegebene Mahnung dürfen wir beherzigen, die neuen Ergeb- 
nisse recht eingehend zu prüfen, ehe wir dem Glauben an 
ihre Richtigkeit uns überlassen. 

Das Bild, welches wir durch die Völkerkunde von den 
Göttern verschiedener Stämme erhalten, ist im Allgemeinen 
monoton. Es sind immer dieselben Gestalten, die wieder- 
kehren, eine trotz scheinbarer Fülle beschränkte Welt. Nicht 
viel anders äussert sich der Geist der vedischen Zeit. Auch 
ihre Mythologie trägt trotz der Namenfülle einen eintönigen 
Zug. „Der Mytholog‘, führte ich an andrer Stelle aus, 
„gleicht in gewissem Sinn dem Arzt, der aller Möglichkeiten 
gewärtig und alle Messer zur Hand, dennoch erwarten muss, 
immer demselben Fall gegenüber zu stehen“. Wie wir im 
Einzelnen entscheiden, sollte nicht von Theorien, wäre es 
auch nur die von dem engen Zusammenhang der vedischen 
und klassischen Periode, sondern nur von möglichst sorg- 
fältiger Durchdringung unsrer Texte abhängen. Wir dürfen 
nicht eine Vielheit der Erscheinungen suchen, um künstlich 
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die vedische Zeit zu beleben, noch eine Monotonie der Er- 
scheinungen scheuen, wenn sie sich als Ergebnis einer durch 
Theorien möglichst unbeeinflussten Interpretation der Quellen 
darstellt. Die Hunderte von Liedern, in deren Mittelpunkt 
Agni und wieder Agni, Indra und wieder Indra oder Soma 
stehen, verraten schon an sich die Einförmigkeit der 
Glaubenswelt. | 

Es ist nicht schwer, von Theorien auszugehen und im 
Texte ihre Bestätigung wiederzufinden. Ich habe versucht 
in einer kleinen Schrift, die ich nicht nur als Scherz aufge- 
fasst wissen will, dies zu zeigen. Es ist keine vedische 
Stelle darin, die nicht richtig wäre, und doch zeichnet sie, 
weil sie von einer Theorie beherrscht ist, ein schiefes 
Bild *). 

Mein Standpunkt ist freilich nicht ganz modern. Eine 
Untersuchung, die kein anderes Resultat zuwege bringt, als 
einige Sonnen-, Mond- und Windgötter, ein bischen Morgen- 
rite und wenig Ahnenkult, erfreut sich, wie ich weiss, nicht 
besonderer Gunst. Die Missgriffe, die die vergleichende 
Mythologie in grosser Zahl begangen hat, haben neben 
anderen Faktoren ohne Zweifel teil daran. Wer es vermöchte, 
in Indra etwa einen alten König am Quellgebiet eines der 
Pandschabströme nachzuweisen, oder im Veda sichere Reste 
des Totemismus aufzufinden, würde freudigeren Beifall finden, 
als der etwas zurückgebliebene Vertreter der Ansicht, dass 
Indra ein alter Sonnengott ist, der dritte oder vierte seines- 
gleichen, oder Brahmanaspati anstatt einer Abstraktion ein 
Mondgott und als solcher der Protektor alles Zauberwesens. 

Ich glaube, dass die Anthropologie selbst gegen ein 
solches Ergebnis im Ganzen wenig einzuwenden haben würde. 


1) Fritz Bonsens, die Götter des RV., eine euhem. Skizze. Ich habe 
gar keine Veranlassung, mich nicht als ihren Verfasser zu bekennen. 
Meinen Namen bei ihrem Erscheinen zu nennen, wäre jedoch witzlos 
gewesen. 


1% 
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Ihre Vertreter erheben, wenn ich recht verstehe, ihre Stimme 
nicht gegen die Herleitung von vielen Göttern aus Natur- 
erscheinungen, sondern nur gegen die Versuche, mit Hilfe 
linguistischer Deutungen den Grundcharakter der Götter zu 
bestimmen und hierin bin ich längst derselben Meinung. 
„No anthropologist, I hope, is denying that Nature-myths 
and Nature-gods exist“. „We proclaime the abundance of 
poétical Nature-myths; we ‘disable’ the hypothesis that they 
arise from a disease of language“ !). 

Mit dem Überblick über das, was mythologisch möglich 
ist), ist der Nutzen etlınographischer Arbeiten für den 
Vedisten noch nicht erschöpft; es wird mit ihrer Hilfe auch 
möglich, manches isolierte Ergebnis unsrer Forschung besser 
zu verstehen. Wie in Recht und Ritual, so haben in der 
Mythologie die Brahmanen an Volkstümliches angeknüpft; 
sie standen über, aber nicht ausser dem Volke. Die vedische 
Vorstellung vom Wesen des Mondes, der die Götter mit 
Ambrosia speist, der ein Herr der Gewässer ist und Regen 
zur Erde sendet, berührt sich, wie seither Roscher gezeigt hat, 
eng mit den Anschauungen der klassischen Völker, bei denen 
sie vielleicht altes Erbteil ist. Aber für den Veda ist der 
` Mond noch mehr, er ist ein gewaltiger Streiter, der mit dem 
Blitz kämpft und die Stimme des Donners hat, „wie ein 
Stier mit Macht brüllt“, ein, wie von Oldenberg eingewendet 
worden ist, „beim Monde seines Wissens nicht zu beob- 
achtendes Phänomen“ $). Jenes Phänomen haben primitivere 
Menschen beobachtet oder zu beobachten geglaubt. Das 
wird uns auch von einem ganz andern Volke, dessen Hilfe 
wir nicht zu verschmähen brauchen, berichtet, den Botokuden. 
Sie sollen, sagt Tylor (Anf. der C. II, 299), „Taru, dem Monde, 


1) Andrew Lang, Modern Mythology p. 133. 185. — Brinton, 
Rel. of prim. peoples p. 138 ff. 

2) Ausser Tylor siehe Brinton, Le 

3) Oldenberg, Rel. d. V. 605. 
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den höchsten Platz unter den Himmelskörpern zuerteilen, 
indem sie glauben, dass er Donner und Blitz veranlasst, das 
Missraten der Gewächse und Fruchtbarkeit bewirkt“. Die 
vedischen Dichter, die vom ‚Brüllen‘ des Mondes sprechen, 
haben also wahrscheinlich nur eine volkstümliche Anschauung 
anfbewahrt, und es ist nicht unsere Aufgabe, sie durch unser 
Wissen zu verbessern. 

Aber abgesehen von dieser allgemeinen ethnographischen 
Analogie, verbleibt wie jedem anderen, so auclı dem vedischen 
Volke ein in seinen eigenen Geschicken und Verhältnissen 
begriindeter Schatz individueller Auffassungen, denen die 
Ethnographie Parallelen nicht zur Seite stellen kann. Sonne 
und Mond haben, neben andern Erscheinungen der Natur, 
den Geist der Völker jeder Zeit und Rasse lebhaft be- 
schäftigt und Anlass zu unaufhörlich sich erneuernder Mythen- 
bildung gegeben. Beide Gestirne galten, sofern man sie als 
lebende und menschliche Wesen ansah, als Männer oder Frauen 
oder als Paar, und nichts kann auf mythologischem Gebiete 
merkwürdiger sein, als die wunderbare Mannigfaltigkeit, mit 
der die menschliche Phantasie das gegenseitige Verhältnis 
beider ausgestattet hat!). Die Inder sahen in Sonne und Mond 
nur Maskulina, und dieser Auffassung folgt natürlich das 
Geschlecht der Worte, folgen die Mythen, in denen beide 
als Vater und Sohn, als Brüder, Freunde oder Feinde er- 
scheinen. Auch für die Möglichkeit dieser Anschauung finden 
wir noch Parallelen ausserhalb Indiens. Wenn aber der 
Mond ein Brahmacärin oder Schüler, die Sonne ein Acärya 
oder Lehrer genannt wird, der jenen drei Tage in seinem 
Leibe trägt, oder wenn die Sonne ein Ksatriya, der Mond 
ein Brahman ist, so spricht daraus zu uns ausschliesslich 
indisch-brahmanischer Geist. 

Eine Schwierigkeit, die wir in gleichem Umfange sonst 


1) Tylor, Anfänge d. Cultur I, 347. 350; II, 323; Lang, Mythes, 
cultes et rel, p. 120, 
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nirgends finden, erwächst der vedischen Mythologie aus der 
durch den Heimatswechsel bedingten Umdeutung einzelner 
Götter. Wohin immer die andern arischen Stämme auf ihren 
Wanderungen geführt wurden, nirgends trafen sie tropisches 
Land. Die, welche in die Ebene Indiens hinabstiegen, fanden 
anstelle des alten Wechsels von Sommer und Winter den 
Gegensatz von Hitze und Regenzeit. Es ist ein Irrtum, dass 
die Heimat der vedischen Mythologie das Pandschab sei; 
das ist es sowenig als etwa die Heimat des Sanskrit ge- 
wesen; einige ihrer Götter mögen dort entstanden sein, 
andere nicht. Die Entwicklung der Mythologie geht nicht 
nach einfachen Formeln vor sich; ihr Leben ist nicht weniger 
als das der Sprache verwickelt und ein Ergebnis verschiedener 
äusserer und seelischer Gesetze, die bei weitem nicht hin- 
reichend gekannt und gewürdigt sind. Hier wie dort ver- 
gehen alte Gebilde, neue tauchen auf und aus alten Trümmern 
baut sich ein neuer Glaube auf (V. Myth. I, 503). Die Völker, 
welche in das Land der fünf Ströme einzogen, waren ohne 
religiöse Vorstellungen so wenig, wie sie ohne Sprache waren. 
Ihre Götter waren unter einem anderen Himmel, unter anderen 
Verhältnissen entstanden und mussten unter der Einwirkung 
eines wesentlich anderen Klimas entweder verblassen oder 
eine Umdeutung erfahren, wie das Beispiel von Indra und 
Vrtra lehrt. Die heisse Zeit „fesselt* keinen Strom, höchstens 
trocknet sie ihn aus!) — selbst in Indien zeigen die Ströme, 
die nach der Anschauung einiger Mythologen im Sommer 
ein „Dämon der Dürre“ verzehrt, zu dieser Jahreszeit infolge 
der Schneeschmelze im Gebirge eine bedeutende Zunahme 
des Wasserstandes —-; der Kampf Indra’s mit Vrtra ist 
die alte Verherrlichung des Streites zwischen Sonne und 
Winter, der die Ströme in seiner Gewalt hält. Die vedischen 
Lieder kennen zwar den Schnee nicht mehr; sie haben das 
Wort für Schneien gänzlich verloren, aber die Sage jenes 


1) Siehe ZDMG L, 665 und vol. III dieses Werkes. 
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Kampfes lebt darin fort, Indra ist noch Sonnengott, jedoch 
schon in der Umwandlung zum Regengott begriffen, die die 
nachvedische Zeit zur Durchführung gebracht hat. Im Veda 
hat Indra noch Rosse, später ist auch der Elefant sein Tier; 
ein charakteristisches Beispiel für den erfolgten Wandel und 
die Adaptierung des Gottes an seine neue Heimat. Usas 
wird in den Liedern Rgveda noch verherrlicht als die 
Bringerin des Lichtes nach dem Dunkel. Die späteren 
Dichter des tropischen Landes mit seinen kurzen Dämmerungs- 
erscheinungen, dem geringeren Unterschiede in der Dauer 
von Tag und Nacht, hatten weniger Veranlassung, die Geburt 
des Lichtes aus der Finsternis zu besingen und haben sie 
meines Wissens nicht besungen. Die vedische Göttin ent- 
stammt keinem tropischen Lande, sie ist die Tochter anderer 
Breiten und den vedischen Dichtern aus einer Zeit vererbt, 
die noch Veranlassung hatte, den Neujahrs- oder Ostertag 
als die Wiederkehr des Lichtes zu preisen. Es ist überaus 
schwer, die Prozesse mythologischen Werdens, in dem psy- 
chische, klimatische und andere Faktoren ineinander wirken, 
zu verfolgen und festzuhalten. Neben den Gottheiten, die 
aus der Vergangenheit überkommen noch fortfahren, die Ge- 
müter zu beherrschen, tauchen aus dem Boden der neuen 
Heimat andere auf, die ihren Anteil fordern an Kult und 
Lied. Wer vermag gegenwärtig festzustellen, ob Visnu, um 
nur einen von denen zu nennen, deren Heimat Indien selbst 
zu sein scheint, in den RV., wo er keine wichtige Stellung 
einnimmt, nur aus dem Kult benachbarter, nicht rgvedischer 
Stämme hinüberleuchtet, oder ob die wenigen ihm dort ge- 
widmeten Lieder der Anfang sind seines Kultus überhaupt ? 

Sowenig wie die Anthropologie, darf das klassische San- 
skrit oder das Päli uns eine Führerin, auch dieses kann nur 
eine Gehilfin sein. Wie gegenüber der Anthropologie, ist es 
hier notwendig, die Grenzen zuregulieren. Ich bin geneigt, den 
Unterschied zwischen Rgvedisch und Klassisch höher, als einige 
meiner Mitforscher in Verschiebung der historischen Grenzen 
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neuerdings thun, zu schitzen'). Er ist vielleicht nicht so 
gross wie der zwischen der Anschauungsweise von Wulfila’s 
und Schiller’s Zeiten, aber nicht nur der Sprache, sondern 
auch der Sache nach vorhanden. Der Gegensatz zwischen 
Deva’s und Asura’s, bis auf wenige Ausnahmen dem RV. 
fremd, und erst in den Brähmana’s zur Vollkommenheit aus- 
gebildet, trennt beide Perioden annähernd in demselben Masse, 
wie die Dämonisirung der Daéva’s den Avesta vom RV. Die 
Abwesenheit jeder sicheren Spur vom Glauben an die Seelen- 
wanderung — von K. F. Geldner nur auf ganz unsichere 
und abzuweisende Gründe hin?) in den RV. hineininterpre- 
tiert —, die uralte und dennoch dem RV. unbekannte Witwen- 
verbrennung, die gänzliche Abwesenheit des Schlangenkultes 
— das Wort sarpa kommt nur einmal im RV. vor —, die 
Unbekanntschaft mit der Diksä, die reiche Verwendung des 
dem Avesta nahestehenden Begriffes rta, an dessen Stelle 
später mehr und mehr dharma tritt, das sind, wenn ich von 
andern Erscheinungen wie der Trimürti und von sprachlichen 
Anzeichen absehe, Zeugnisse für fundamentale Verschieden- 
heit. Schon zwischen RV. und Brähmana’s allein sind nicht 
unerhebliche Unterschiede zu bemerken, die einen Zweifel an 
dem unmittelbaren genetischen Zusammenhange beider wach- 
rufen; ich rechne dahin die Inbezugsetzung des RV. zu vielen 
rituellen’ Gebräuchen, zu denen in den Versen eine wirkliche 


1) Anz. f. ISAKunde IX, 16. 
23) Ved. Stud. II, 288: der Vers RV. X, 14, 2 
yatra nah pürve pitdrah pareyuh 
end jajtändh pathya ánu and, || 
heisst: „wohin, den ihnen zukommenden Pfaden entlang, einst unsre 
Väter gingen, die hier geboren waren.“ Geldner übersetzt ‚auf diesem 
[Wege] werden (alle) geboren, (ein jeder) nach seinem (Schicksals) 
pfade‘. jajrändh ist nicht Präsens und patkyä nicht Schicksalspfad. Der 
„ihnen zukommende Pfad“ ist der Todesweg oder der pitryäno ,,ztaro 
devayänät“. (Cf. X, 18,1.) Auch der Deutung, welche Boehtlingk 
(SKSGW 1893, 92) den Versen RV. I, 164, 30. 38 im Anschluss an Roth 
(ZDMG XLVI, 759) gibt, kann ich nicht beistimmen. 
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Beziehung nur schwer oder gar nicht zu entdecken ist, 
während andrerseits die Brähmana’s vielen Hymnen gegen- 
über die Auskunft über Zweck und Stellung im Ritus ver- 
sagen. Es scheint, als ob zwei verschiedene Ströme der 
Überlieferung einst nebeneinander hergeflossen wären und 
sich später erst genähert hätten. Noch weniger werden wir 
von der späteren Zeit erwarten, dass sie eine sichere Inter- 
pretin des RV. ist. Dem Gesetz der Entwicklung war auch 
das indische Leben unterthan. Das zeigt schon die Stellung 
der Deva’s im Buddhismus, der unter dem Einfluss religiöser 
Strömungen in den Göttern nicht mehr unsterbliche, die Welt 
regierende Wesen, sondern, wie Rhys Davids sagt, passable 
Buddhisten sieht, dem Kreislauf unterworfen wie die Menschen, 
meist wohlwollend, aber ziemlich unwissend und thöricht 1). 
Cakra, ein Beiname Indra’s im RV., wird zu seiner regel- 
mässigen Bezeichnung im Päli, der alte Name sinkt fast zu 
einem Synonym von räjan herab?): Sakko kämpft gegen den 
‚asurindo‘ Vepacitti*). Ein System von Brahmangottheiten 
ist an Stelle des Brahman getreten‘). Wenn wirklich, wie 
einige Forscher glauben, in einer buddhistischen Predigt 
gandhabba und gabbha gleichgesetzt wären, so hätten wir 
es nicht mit einer bedeutungsvollen mythologischen Angabe, 
sondern lediglich mit einer Verwechslung beider Worte durch 
den buddhistischen Redner und seine Zeitgenossen zu thun’); 
wir können nicht verlangen, dass die Gegner des Brahmanis- 
mus in dessen Mythologie immer sattelfest gewesen sind. 
An Stelle indogermanischer oder gar christlicher Ideen, die 
man früher im RV. suchte, dürfen wir jetzt nicht die spätere 
Entwicklung in ihn hineininterpretieren. Der RV. ist zwar 


1) SBE XI, 162. 3. 

3) Divyävadäna p. 83 ff. u. s. Cakro devänäm indro oder devendro. 

3) Samyuttanikäya 4, 201. 

*) Oldenberg, Buddha ? 64. 

5) Cf. ZDMG XLIX, 287 ff. Nach V. Myth. I, 426 ff. ist gandharva 
= „Riese“. 
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nicht der Inbegriff all dessen, was in seiner Zeit gedacht 
und geglaubt worden ist; Unterstrémungen aller Art, die 
jede Zeit unterspülen, werden auch dort nicht gefehlt haben; 
aber wir werden für jetzt zufrieden sein müssen, gelingt es uns 
die Hauptrichtungen genauer zu erkennen, die, nach der 
Sammlung zu schliessen, von den Brahmanen als solche an- 
erkannt worden sind. Hinter der Götterwelt verbirgt sich der 
Dämonenglaube. In der Samhitä hat er wenig Eingang ge- 
funden; aber im Atharvan und im Ritual tritt er um so 
mehr hervor und erweist sich durch die über alle Völker 
hin reichenden Analogien als altes Stratum auch im indischen 
Glauben. Aber wir haben damit noch nicht die Gewissheit, 
dass das, was wir aus dem Päli und ähnlichen Quellen als 
Thatsachen ermitteln können, sich auch mit der niederen 
Mythologie der rgvedischen Stämme, von der wir keine 
Nachrichten haben, deckt. 

Der nachvedischen Litteratur verbleibt, selbst wenn 
wir zwischen ihr und dem Veda Grenzpfähle für den Augen- 
blick aufrichten, auch für unsere Zwecke dennoch ein hoher 
Wert, weil sie Legenden mancher Art aufbewahrt und fort- 
gebildet hat, vielfach mit altem Material wirtschaftet, spe- 
. cifisch indische Anschauung am besten lehrt und uns die 
Endpunkte der Entwicklung zeigt. Varuna ist dort Gott 
des Meeres und der stehenden Gewässer; der RV. verleiht 
ihm ein reicheres Herrschaftsgebiet. Wäre er in der ältesten 
Zeit ausschliesslich ein Beherrscher des Meeres, wie erklären 
sich dann seine anderen ihm im RV. zugeschriebenen Eigen- 
schaften, die das Meer sonst nicht charakterisieren? Im 
RV., nicht in der späteren Zeit, wird von ihm gesagt, dass 
er mit glänzendem Fuss die Anschläge zerstreute und den 
Himmel erstieg, dass er, auf Recht und Sünde der Menschen 
herabsehend, inmitten der Wasser wandelt, dass er mit 
Mitra den Wagen parame vyomani besteigt, und so wird 
Varuna jene andern Charakterzüge, die mit dem Gott des 
Ozeans nicht verträglich sind, verloren, sich zu einem Meeres- 
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gott allmählich erst umgebildet haben. So erkennen wir 
mittels des klassischen Sanskrit den mutmasslich jüngsten 
Zug in Varuna’s Entwicklung, aber nicht mehr. 

Ich bin darum der Meinung, dass es in der Gegenwart 
unsere Aufgabe sein muss, die vedische Mythologie auf den 
Veda zu gründen, nach seinen Angaben ein Bild der Götter 
zu entwerfen, „Theorien nirgends den ersten Platz einzu- 
räumen, weil sie den Gang der Untersuchung leicht beein- 
flussen und den Blick für eine voraussetzungslose Betrachtung 
der Quellen trüben“ (vol. I, p. III). Von der Bekanntschaft 
mit den Ergebnissen der anthropologischen Forschung und 
der gleich notwendigen Vertrautheit mit den Anschauungen 
der nachvedischen Zeit Indiens muss ein weiter Weg bis zu 
deren Aufsuchung im RV. sein. 

Auch in dieser Begrenztheit ist unsere Aufgabe schwer 
genug. Der RV. ist nicht der Anfang der indischen Mytho- 
logie; er ist nur ein Abschnitt ihrer Entwicklung, von der 
Überlieferung in dem Umfange festgehalten, wie das Interesse, 
die Sitte einzelner Familien oder Schulen es bestimmte. 
Welches ist in diesem Durchschnittsprofil mit seinen alten 
und jungen Formationen der älteste Charakterzug des ein- 
zelnen Gottes? Oldenberg hat gefragt, ob mir die Er- 
scheinung nie begegnet sei, dass einem Gott früher oder 
später Attribute beigelegt werden, die in seinem ursprüng- 
lichen Wesen nicht enthalten sind, ihm aber von andern 
Göttern her, oder von irgend welchem sonstigen Vorstellungs- 
kreise her anfliegen .. „Und ist die Hinneigung zum Licht, 
die Feindschaft gegen das Dunkel nicht eben ein Zug, der 
im vedischen Vorstellungskreise einem Gott besonders leicht 
anfliegen konnte?!) Man könnte die Gegenfrage stellen, 
ob denn die Hinneigung zum Licht, die Feindschaft gegen 
das Dunkel nicht geeignet war, Lichtgötter im vedischen 
Vorstellungskreise besonders leicht zu erzeugen; warum 


1) ZDMG XLIX, 173. 
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sollten die Attribute andern Göttern erst anfliegen? Gewiss 
weiss ich, dass Vorstellungen verschiedener Art sich nicht 
nur verlieren, sondern an einen gegebenen Grundstock an- 
setzen können: beides zu leugnen hiesse das Gesetz der 
Entwicklung leugnen, das die Mythologie nicht minder 
als die Sprache beherrscht. Die eigentliche Schwierigkeit 
liegt nur in dem sicheren Erfassen der Grundvorstellung, 
und hierin bewährt sich die „methodische Kunst des Mytho- 
logen*, von der Oldenberg spricht, nicht besser als meine 
eigenen, wie ich zugebe, unvollkommenen Versuche; erfährt 
seine Darstellung Rudra’s doch von Hopkins den Vorwurf, 
die wahrnehmbare historische Entwicklung überhaupt umzu- 
stossen !). Wie Oldenberg’s Worte, „dass auch in der Mytho- 
logie nicht ein Schlüssel alle Schlösser öffnet“ ?), lautete ein 
fast wörtlich gleicher Satz, den ich in einem alten, nicht 
ganz zum Druck gekommenen Manuscript niedergeschrieben 
hatte: „es gibt keinen Schlüssel, der alle Pforten öffnete; 
wir müssen alle probieren, die zu Gebote stehen“ — man 
kann in der Theorie sich eng berühren und in der allein 
wertvollen Praxis weit auseinandergehen. 

Einen einigermassen gesicherten Ausgangspunkt bietet 
die Beobachtung der Bilder und Gleichnisse, die die Inder 
an unzweifelhafte Naturerscheinungen knüpfen. Wir haben 
Lieder an Sürya, Soma, Agni, an die Morgenréte. Hier 
zeigt sich reine Naturverehrung und die bildliche Auffassung 
natürlicher Vorgänge noch in voller Frische. Die Beobachtung 
dieser Umsetzung der Aussenwelt in menschliche Begeben- 
heiten ist von methodischem Wert. Usas gilt als die Tochter 
oder als Geliebte des Sonnengottes, der er nachfolgt, oder 
als seine Gattin, Mutter u.a.m. Alle diese ganz verschiedenen 
und doch auf dieselbe Grundanschauung zurückgehenden 
Bilder möchte ich als „mythologische Synonyma“ bezeichnen. 


1) JAOS XVI, CXLvIu ff. 
2) ZDMG LI, 484. 
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Wenn Sonne und Mond an einer Stelle „die zwei Kälber der 
Viräj“ oder in anderem Zusammenhang „Vater und Sohn“ 
heissen, so sind auch dies „mythologische Synonyma“. Die 
Beobachtung der rein dichterischen Anschauung bietet in 
vielen Fällen einen Wegweiser und orientiert in dem Kreis 
von Anschauungen, aus denen sich Sonnen-, Mond- oder 
andere Götter entwickeln können. Wenn es z.B. heisst, 
dass Sürya die Usas mit seinem Strahl ‚verbrennen wird‘ 
oder Indra ihren Wagen zerschlägt, so liegt darin wenigstens 
ein Hinweis, dass Indra ein Sonnengott sein könne. Natür- 
lich sind wir auch bei sorgfältiger Benutzung all solcher 
Gleichnisse noch nicht aus dem Bereich der Fehlerquellen. 
Manche Vorstellung, die der vedischen Zeit nicht mehr ge- 
läufig war, mag in einer früheren Periode geherrscht und 
mythologische Gebilde veranlasst haben, deren Schleier wir 
nicht mehr entfernen können, oder neben einem in der 
vedischen Zeit erst entstandenen Gott hat die Sprache 
kein anderes leicht verständliches und aufklärendes Gleichnis 
hinterlassen. Aber der Veda steht immerhin der vorvedischen 
Zeit, in die viele seiner Götter hineinragen, näher als jedes 
andere indische oder arische Litteraturdenkmal. Wir müssen, 
ehe wir uns bei Griechen, Germanen Rats erholen, uns an 
die Dichter, an die Bilder, Gleichnisse und Tradition des 
Veda um Auskunft über vedische Götter wenden. .Die klas- 
sische Philologie scheint auf ihrem Gebiete dasselbe zu er- 
streben. Wenn an keinem sicheren Beispiel gezeigt werden 
kann, dass die Sonne im Sanskrit je weiblich gedacht wurde, so 
müssen wir davon Abstand nehmen — was auch die lettischen 
Mythen sagen —, in Süryä, wie vereinzelt geschehen ist, 
eine weibliche Sonnengottheit zu sehen; denn wie der Sprach- 
gebrauch lehrt, ist Süry& im Veda weiter nichts als ein 
Synonymum von Usas und Süryasya duhitr. Oder wenn 
Vivasvat zwei Frauen hat, von denen die eine verschwindet, 
die andere „gleichfarbig“* ist und Sürya ebenfalls zwei Frauen 
besitzt, die an einer Stelle als uwsasa, als Nacht und Tag 
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bezeichnet sind, so liegt der Schluss sehr nahe, dass auch 
im RY. schon Surya und Vivasvat identisch sind. 

Wie kommt der RV. zu verschiedenartiger Personifikation 
derselben Naturerscheinung? Der Nordostwind wirkt anders 
als der Südwest oder der Wirbelwind, die Sonne des Frühlings 
anders als die des Sommers; die Nacht kann die sternen- 
geschmückte Göttin oder die Verkörperung der Finsternis 
sein; der Mond der Ordner der Zeiten, der Behälter des 
Ambrosia, der Herr der Wasser. Der menschliche Geist 
kann jede dieser Lebensäusserungen erfassen und zum Aus- 
gangspunkt einer besonderen Gottheit machen. Schon durch 
die blosse Verschiedenartigkeit der Namen werden wir der 
Annahme entgegengeführt, dass dasselbe Naturwesen in die 
ihm innewohnenden Kräfte, je nachdem man es auffasste, 
gewissermassen zerlegt werden konnte. So mag Sürya mehr 
den leuchtenden, Tvastr den schöpferischen, Savitr den be- 
lebenden Sonnengott bezeichnet haben oder bezeichnen, denn 
die Sonne leuchtet, schafft und belebt, und alle drei Namen 
konnten, ohne dass das Bewusstsein von der Gemeinsamkeit 
des Ausgangspunktes immer geschwunden sein musste, als 
verschiedene Wesen Geltung gewinnen. Die Abweichungen 
der Süryalieder von den Anschauungen der Savitrhymnen 
beweisen darum nichts gegen die schliessliche Wesensgleich- 
heit beider Götter. Auch Väyu-Väta, die Maruts und Mäta- 
rigvan sind verschieden, und doch offenbart sich in ihnen 
dieselbe Kraft. 

Der erörterte Gesichtspunkt wird nicht der einzige ge- 
wesen sein, der aus einem einzigen Wesen eine Vielheit von 
Göttern schuf. In Band I habe ich mehrfach), nicht ohne 
auf Widerspruch zu stossen*), die Ansicht ausgesprochen, 
dass der vedische Polytheismus der Verschmelzung von Göttern 
verschiedener Zeiten und Stämme einen Teil seiner Viel- 


1) Z. B. 262. 501. 614. 
23) W. Foy, Anz. f. ISAK., p. 25. 
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köpfigkeit verdankt. Der indische Zweig der arischen Völker 
war auch in der vedischen Periode keine geschlossene Ein- 
heit. Die Thatsache allein, dass der Osten in der Kultur- 
geschichte Indiens eine andere Rolle spielt als der Westen, 
dass das vedische Sanskrit nicht die Mutter des Päli oder 
des Mittelindischen ist und Berührungen mit anderen Dia- 
lekten darin nachzuweisen sind‘), spricht mittelbar auch 
gegen die Einheitlichkeit von Glauben und Sitte der von 
Arachosis und Kabul bis zur Sarasvati und weiter siedelnden 
Stämme. Die Beweise lassen im Einzelnen sich schwer er- 
bringen, aber die Voraussetzungen zu der Behauptung sind 
vorhanden. Wir sehen im RV. nicht nur verschiedene Priester- 
familien, sondern auch verschiedene, öfter einander befehdende 
Stämme, Bharata’s, Turvaca-Yadu’s, Püru’s, „mrdhräväc“ 
genannt u.a.*); das Cat. Brahm. nennt Carva als Name 
Rudra’s bei den Östlichen, Bhava bei den Bähika’s; es 
wäre merkwürdig, wenn die vielen kleinen Stämme der 
vedischen Periode durch denselben Kult, dieselben Gottheiten 
von Anfang an verbunden gewesen sein und die Worte adeva, 
anindra, ayajüa keinen Hintergrund gehabt haben sollten. 
Von andern Völkern, Römern, Griechen, Ägyptern sind analoge 
Vorgänge, die zu einer Verschmelzung verschiedener Götter 
und Kulte führten, hinreichend bekannt; die Vrätyastoma’s 
des indischen Rituals sind das spätere Mittel, dem ausser- 
halb des Brahmanismus stehenden zur Aufnahme in die 
brahmanische Gemeinschaft zu verhelfen. Der aus Olden- 
berg’s Nachweisen hervorgehende Unterschied zwischen den 
Indern der östlichen und der westlichen Länder gehört der 
vedischen Periode an. Ich habe ferner mehrfach (vol. I, 227. 
250. 253) von einem Gegensatz zwischen brahmanisch und 
unbrahmanisch lebenden Stämmen gesprochen oder die rgve- 


1) v. Bradke, ZDMG XL, 677 ff. Wackernagel, Altind. Gramm. 
p. XX f. 
2 Oldenberg, Buddha’ 1. Excurs. 
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dischen Stämme in Gegensatz zu andern, sei es arischen 
oder unarischen Stämmen gestellt. Tvastr’s z.B. wird in 
den Familienbüchern des RV., die wir doch als den Grund- 
stock der Sammlung betrachten müssen, nur sehr spärlich 
gedacht; der ganze RV. enthält, abgesehen von dem Trca 
VII, 34, 20—22 1), kein einziges an ihn gerichtetes Lied. Aber 
was von ihm gesagt wird, zeigt, dass wir hier Triimmer 
eines Mythenkreises haben, der die Litteratur des RV. streift 
und doch ganz entwickelt gewesen sein muss. Mit seinem 
Kult war der Nestr, scheint es, eng verbunden. Wie kommt 
es, dass Tvastr trotzdem im RV. eine so geringe Rolle spielt? 
Ich sehe darauf nur die Antwort, dass wir es hier mit einem 
Gott zu thun haben, der nicht im Brennpunkt des religiösen 
Lebens der rgvedischen Kreise, wie Indra, Soma, Agni stand, 
sondern seitwärts hineinstrahlte, also als veraltet oder noch 
nicht anerkannt angesehen werden muss. Denn die Brah- 
manen werden in ihre orthodoxe Sammlung aufgenommen, 
was ihnen als strenggläubig erschien, dagegen möglichst weg- 
gelassen haben, was ihnen fremd und unzugehörig dünkte. 
Das Hinzutreten des lange Zeit nicht als kanonisch gelten- 
den und inhaltlich keineswegs immer jüngeren Atharvaveda 
bedeutet schon eine starke Erweiterung des ursprünglichen 
Gebietes. Die rgvedischen Stämme kamen in ihren Sitzen 
und bei ihrem weiteren Vordringen mit einer vorausgezogenen 
arischen Bevölkerung in Berührung, die auf ihren Ideen- 
vorrat, ihre Götter sowenig ohne Einfluss blieb, wie die 
Dialekte auf die Sprache des RV. Diese Bevölkerung, die 
für uns mangels aller Nachrichten mit den Ureinwohnern 
zusammenfliesst, nenne ich ,barbarisch‘ oder auch ‚unbrah- 
manisch lebend‘. Noch zur Zeit der Jätaka’s zeigt sich ein 
bedeutender Abstand zwischen den Brahmanen des Ostens 
und des Westens?). Man könnte sogar Soma- und andere Opfer 


1) I, 514. 
2, Fick, die soziale Gliederung p. 138 ff. 157 ff. 
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gebracht haben, ohne von den Brahmanen geleitet zu sein; 
dass es möglich war, zeigt uns das Beispiel der Iranier mit 
ihrem Haomakult, und Muir’) findet es „remarkable that 
Mahädeva’s worship should be here described as performed 
without Brahmans“. Ich glaube darum, dass meine Hypo- 
these, welche einen Teil des vedischen Polytheismus und 
Kultus der Berührung und Verschmelzung verschiedener 
arischer Clane zuschreibt, manchen Schwierigkeiten Rech- 
nung trägt. 

In neuerer Zeit ist eine schon oben angedeutete An- 
sicht aufgetreten, die in höherem Grade als früher in vedischen 
Göttern Verkörperungen abstrakter Begriffe sucht. Ich bin 
der Meinung, dass das Gesetz der Entwicklung, welche vom 
Konkreten zum Abstrakten, vom Sinnlichen zum Bildlichen 
und Übertragenen führt, in der Mythologie nicht minder als in 
der Bedeutungslehre zur Geltung kommt. Die vedischen Inder 
waren Freunde anschaulichen Denkens und philosophischer Be- 
trachtung in der Zeit des RV. wenig zugethan. Die Abstrakta 
wie Manyu, Käma, Purandhi u. a. sind nur gering an 
Zahl, die wenigen philosophischen Hymnen verleugnen nicht 
ganz den naturalistischen Hintergrund, und selbst die Upa- 
nisad’s kommen zu ihrer Betrachtung vielfach auf dem Wege 
der Umdeutung realer Dinge oder Vorgänge, wie z. B. der 
das Opferross allegorisch deutende Anfang der Brhad-Aran- 
yaka-Upanigad zeigt. Der Bedeutung der von Usener auf- 
gestellten Gesichtspunkte wird auch der Sanskritist in seinem 
Bereich sich nicht entziehen können. Sie werden reiflich zu 
erwägen sein; doch sehe ich bis jetzt noch keine wesentliche 
Bestätigung seines Prinzips. 

Allerdings ist nicht zu verkennen, dass in unsern Liedern 
eine bestimmte Eigenschaft des einzelnen Gottes, sozusagen 
ein Durchschnittsprofil, hervortritt, Püsan z.B. ein ‚Herr 


1) OST IV !, 317 281, vielleicht ist aber der Text unrichtig. Cf. auch 
S. 320. 321. 
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der Wege‘, Savitr ein ‚Beleber‘ ist. Aber das braucht 
nicht der Ausgangspunkt der Personifikation zu sein, sondern 
nur ein Punkt in ihrer Entwicklung. Der Inhalt des Mitra- 
liedes und die Verwendung des Wortes mitra im RV. kann 
lehren, dass eine solche communis opinio der Dichter noch nicht 
als Grundcharakter oder Ausgangspunkt des Gottes angesehen 
werden darf. Wir würden, kämen uns nicht andere Momente 
zu Hilfe, aus dem RV. allein niemals auf den Gedanken 
kommen, dass es sich bei Mitra um einen alten, im RV. 
schon verblassten Sonnengott handelt; und, wenn jemand 
etwa behaupten wollte, Mitra sei ein Gott Freund‘, eine 
Abstraktion der Freundschaft und der besonders in Iran 
hochgehaltenen Vertragstreue, der mit den Attributen des 
Lichtgottes erst später umkleidet wurde, so würden wir gar 
nicht im Stande sein, ihn mathematisch zu widerlegen. Nicht 
anders wird es sich mit Püsan u. a. verhalten. Warum 
heisst er fünfzehnmal äghrni, das man mit ‚leuchtend‘ oder 
‚glühend‘ übersetzt? Ist irgendwie ein Beweis vorhanden, 
dass diese Eigenschaft jünger ist als seine Herrschaft über 
die Wege oder dass sie wenigstens nur in jüngeren Liedern 
vorkommt? Mit dem Fehlen eines solchen Beweises fällt 
auch die Voraussetzung, dass jene communis opinio vom 
Herrn der Wege für uns massgebend sein könne!). Wir 
werden zu fragen haben, ob ein „glühender“ Gott der Sonne, 
der seine Wege am Himmel zieht, eher zu einem „Gott und 


Herren der Wege“ sich entwickeln kann oder umgekehrt ein . 


Herr der Wege zu einem „glühenden“ Gott. Mir scheint 
die Entscheidung nicht zweifelhaft, besonders wenn in einem 
andern Liede (II, 40) er „seinen Sitz hoch am Himmel“ 
nimmt und dort mit Soma, dem Monde, in dualischer Ge- 
meinschaft steht, während er als eigentlicher ‚Gott der Wege‘ 
eher auf der Erde seinen Platz einnehmen sollte. Allerdings 
weiss ich, dass man in dem genannten Liede auch Soma 


1) Cf. auch v. Bradke, Dyaus Asura 16. 
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nicht als den Mond, sondern als Trank oder Pflanze gelten 
lassen will. Ich muss es anderen überlassen, sich in diesem 
Fall den Sinn der Hymne klar zu machen. 

Die Entscheidung gestaltet sich schwieriger bei Namen 
mit, wie es scheint, durchsichtiger Etymologie wie Savitr, 
die nicht mehr gänzlich Nom. appellativa und noch nicht völlig 
Eigennamen, sondern erst letzteres zu werden im Begriff 
sind. Wir finden im RV. ja unzweifelhaft Sondergötter, wie 
- Usener sie nennt, ksetrasya pati, västospati, sadasaspati, praja- 
pati, die Entscheidung können aber im einzelnen Falle nur die 
Texte geben und diese sind der etymologisierenden Deutung 
bei S. nicht günstig. Allerdings heisst Savitr der „Beleber“, 
„Erreger“, aber nicht schlechthin, sondern im Hinblick auf 
den belebenden Sonnengott. Der Begriff ist sichtlich ver- 
engt, das Wort ist in die Bahn des Sonnengottes geraten 
und im Übergang zu einem vollen Eigennamen begriffen St 
Alle Subjektivität der Entscheidung ist hier allerdings nicht 
ausgeschlossen; genauer wird später hierüber zu sprechen sein. 

Ich habe damit schon einen wesentlichen Zug meiner 
hier befolgten Methode angedeutet: der Etymologie der 
Götternamen habe ich bei Entscheidung mythologischer 
Fragen nirgends Einfluss eingeräumt. Ich habe mich nicht 
davon überzeugen können, dass die Theorie von der mythen- 
bildenden Kraft des ‚disease of language‘ uns wirklich zur 
Einsicht in den Prozess der Mythenbildung verhilft, und 
glaube, dass selbst eine richtige Etymologie uns über das 
Wesen eines Gottes keinen Aufschluss geben, sondern höch- 
stens bis zu dem mythologisch gewöhnlich wertlosen Nom. 
app. zurückführen kann. Die Interessen des Etymologen 
gehen denen des Mythologen hier nicht parallel. Dieser 
Ansicht habe ich mehrfach Ausdruck gegeben; sie ist nicht 
so beachtet worden, wie ich wünschte; ich beklage mich 
hierüber nicht, sondern will nur begründen, warum ich meine 


1) Siehe jetzt Böhtlingk, Krit. Beitr. SBKSGW 1898, S. 8 (Nr. 21). 
gt 
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früher ausgesprochenen Worte hier nochmals ans Licht ziehe: 
Vol. I, p. 509 sagte ich mit Bezug auf Yama: „wir werden 
somit besser auf jeden weiteren Versuch, die Grundbedeutung 
zu erkennen, verzichten; denn das Etymologisieren hat mytho- 
logische Fragen oft mehr verdunkelt als aufgeklärt und die 
Exegese von ihrem Platz verdrängt“'!) und in demselben 
Jahre mit Bezug auf die Etymologie von Vivasvat*): „Die 
Etymologie ist, nach meiner Auffassung, bei allen mytho- 
logischen Fragen keine sichere Beraterin; denn sie kann 
bisweilen wohl allgemein den Charakter eines Gottes zeigen, 
sagt aber über seine Individualität nichts Näheres aus. , Auf- 
leuchtend‘ (vi-vas) ist jeder Lichtgott: der Blitz, Sonne, 
Mond, Sterne, die Nacht wie der Himmel. Wüssten wir 
nicht, dass Sürya die Sonne ist, die Etymologie würde eine 
so genaue Bestimmung der Wortbedeutung nicht gewähren“. 
Ich habe keine Veranlassung gefunden, meine vor Jahren 
eingenommene Stellung zu verändern. 

Die Überlieferung spielt in der Mythologie eine noch 
grössere Rolle als in der Wortforschung. Man vergegen- 
wärtige sich, wie hier z. B. bei sräktya die blosse Etymologie 
auf Irrwege geführt hat, ehe mit Hilfe des Kaucika die 
richtige Deutung zu Stande kam*). So müssen wir in der 
Mythologie Kultus, Tradition und Dichtersprache befragen, 
ehe wir uns an die Etymologie wenden. Die Mehrzahl der 
vedischen Götternamen hat ihren appellativischen Wert ver- 
loren, ist von dem Zusammenhange mit stammverwandten 
Worten gelöst und erst auf ihrem Sonderwege zum Ausdruck 
einer göttlichen Persönlichkeit gelangt, die von dem einstigen 
Appellativum vielleicht im besten Falle nicht mehr besass, 
als die äussere lautliche Form. 

Die vergleichende Behandlung habe ich auch diesmal 


1) Vgl. auch p. 514. 
3) Anz. f. ISAK I, pag. 8. 
5) Bloomfield, Contributions I (seven hymns), p. 12. 
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bei Seite gelassen. Mir ist entgegengehalten worden, dass 
für die römische und griechische Mythologie nachgrade genug 
geleistet sei (Siecke, die Urreligion, p. 2), aber mir scheint, 
dass man in der germanischen noch um die Grundlagen 
streitet und die klassische mit der Neuaufrichtung ihres Baues 
beschäftigt ist. Ich fühle mich wenigstens nicht vorbe- 
reitet, an die Aufgabe heranzutreten, und ich glaube auch 
nicht, dass sie gelöst werden kann, so lange über die ur- 
sprüngliche Bedeutung und Herkunft von Apollon, Herakles, 
Neptunus, den Dioskuren u. a. auf Seiten der klassischen 
Philologie nicht Einmütigkeit herrscht. Auf diese müssten 
wir mindestens warten. Aber ich glaube nicht an die Zu- 
kunft der vergleichenden Mythologie und verweise auf die 
Worte, mit denen ich vol. I, S. IV meinen Zweifel be- 
gründet habe. 





Usas. 





Meine Darstellung möge mit der anmutigsten Göttin, 
die den vedischen Himmel schmückt, mit der Morgenröte 
beginnen. Der den indischen Dichtern innewohnende Sinn 
für die Natur hat schon in der Morgenfrühe der indischen 
Litteratur seine schönsten Blüten erschlossen. Die Natur- 
empfindung ihrer der Usas gewidmeten Lieder stellt manche 
unter ihnen der besten Poesie aller Zeiten zur Seite. Es ist 
nicht meine Aufgabe, vom. litterargeschichtlichen Standpunkt 
aus ihren Wert zu prüfen; die des Mythologen ist nüchterner. 
Die Lieder an die Morgenröte gewähren einen methodisch 
wichtigen Einblick in die Art altindischer Naturbetrachtung 
und führen in die Werkstätte mythologischen Gestaltens. 
Wir sehen, wie eine in ihrem Wesen keinem Zweifel aus- 
gesetzte Naturerscheinung sich umformt zu göttlicher Per- 
sönlichkeit. Nicht immer können wir so klar wie hier in 
die Werkstatt mythologischer Schöpfung sehen. Usas steht 
nicht allein, sie verbindet und verschwistert sich mit andern 
Göttern, mit der Nacht, dem Sonnengott, dem Monde, und 
diese Verbindung erzeugt die Fülle poetischer und mytho- 
logischer Bilder, in denen die Dichter sprechen: Usas wird 
zur Schwester der Nacht oder ihrer Feindin, zur Geliebten 
des Sonnengottes, der ihr folgt wie der Buhle dem Mädchen, 
sie wird allein oder mit ihrer dunklen Schwester zur Gattin, 
selbst zur Mutter oder Tochter des Sonnengottes. Die Lehren, 
die diese Bilder und Gedanken geben, sind unschätzbar für 
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die Erkenntnis anderer Götter, deren Gestalt aus älterer 
Zeit stammt und schon verschwindet unter dem immer dichter 
sie verschleiernden Nebel des mythologisierenden Geistes. 
Sie sind das Gegebene und Verständliche, von dem wir zu 
Dunklerem vorschreiten können. Es wird, um späterer Er- 
örterungen willen, nützlich sein, die wichtigsten jener Ver- 
gleiche unten noch einmal zusammenzustellen, obwohl bei 
Bergaigne und namentlich Brandes alles Wissenswerte zu 
finden ist. 


a) Usas und der Jahresanfang. 


Es ist stets als selbstverständlich hingenommen worden, 
dass in den Usasliedern nur von der Morgenröte des ein- 
zelnen Tages gesprochen wird; nur bei Ludwig", der sich 
auf Krichenbauer?) beruft, finde ich eine weitergehende An- 
deutung, „dass sie nicht blos die Göttin des täglichen Mor- 
gens, sondern vorzüglich und wohl ursprünglich die erste 
Morgenröte des neu beginnenden Jahres ist“. 

Die Mehrzahl unserer Lieder findet beim Prätaranuväka 
des ‚Agnistoma‘ genannten Somaopfers Verwendung, das all- 
jährlich mit grosser Feierlichkeit und zwar nach mehreren 
Texten im Frühjahr vor sich geht’); wir dürfen darin eine 


1) Rgveda IV, p. XI. 

?) Krichenbauer, Theogonie und Astronomie. Wien 1881, p. 348. 
Ich habe nachtriglich K.’s Buch, das fiir die ind. Mythologie — tiber die 
andere zu urteilen ist nicht meine Aufgabe — nichts Brauchbares ent- 
hält, eingesehen. Es heisst dort: „Die Göttin Uschas, nos, wurde die 
Bringerin der Morgenröte, des Lichtes; sie ist in den Hymnen des Veda 
mit einer rötlichen Kuh verglichen und steht dem Agni, dem Widder, 
ebenso zur Seite, wie Thetis dem Hermes. Auch Thetis war eine Bringerin 
des Frühlings, des Lichtes, und ihr war die Kuh ebenso geweiht, wie 
der Uschas.“ (!) 

3) Rituallitt. p. 125. 
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Frühlingsfeier erblicken. Seine Morgenlitanei wird von dem 
ägneya kratu, dem Liedercyklus für Agni eingeleitet, darauf 
folgen, nach dem Metrum geordnet, die Lieder an die Morgen- 
röte, die von den beiden uns erhaltenen Sütra’s verschieden 
ausgewählt sind !). 

Es folgt aus der Stellung dieser Hymnen an der Spitze 
eines der grössten Opfer, dass das Ritual sie unter die 
Jahresanfanglieder rechnete, die den wichtigsten der Tage 
‚begrüssten. Einen deutlichen Hinweis darauf wird man in 
ihren Versen vergebens suchen; doch könnte die gelegentliche 
Bezeichnung der Usas als prathama „erste der kommenden 
Tage“ oder Wendungen wie I, 123, 9 janaty ahnah prathamasya 
náma dahin gerechnet werden. Das Grhyaritual und einige 
Verse andrer Texte?) kommen uns zu Hilfe. An Stelle der 
Usas ist in der Praxis der häuslichen Sütren die ‚Ekästakä‘ 
getreten, deren Feier nach Hiranyakecin am 7.—9. Tage 
der dunklen Hälfte des Monats Mägha, also im Winter 
begangen wird. Andere Texte kennen mehrere Astakä’s, 
die sämtlich in die dunklen Monatshälften von Hemanta und 
Cigira (Märgacirsa bis Phälguna) fallen und, wie schon er- 
kannt ist, zum Jahreslauf in Beziehung stehen). „Die, 


1) Cänkh. VI, 5,2 ff.: I, 30, 20—22 (Gäyatri); I, 48 (Brhati); 
I, 49 (Anustubh); I, 92, 1—4 (Jagati); 13—15 (Usnih); IV, 52 (Gäy.); 
V, 79 (Pankti); VII, 77—80 (Tristubh); 81 (Brhati). Ägvaläyana IV, 
14: I, 30, 20—22; I, 48.49; 92, 1—4.5—12. 13-15; 113. 123; III, 61; 
IV, 51. 52; V, 79. 80; VI, 64; VII, 75,1—6; 81; die Citate sind hier von 
mir nach ihrer Stellung in der Samhita geordnet. Unsere Sutren schwanken 
in Bezug auf die Auswahl merkwiirdiger Weise bei den Tristubhversen. 
Die Cänkhäyana’s wählen sie ausschliesslich aus dem Vasisthabuch (VII, 
77—80), während Acv. daraus nur die Verse VII, 75, 1—6, andere aus 
andern Büchern entnimmt: I, 92, 5—12; 113.123; III, 61; IV, 51; V, 
80; VI, 64. Dabei fällt auf, dass Cankh. die Tristubhverse 5—12 von 
dem Liede I, 92 nicht wählt, während doch Cankh. u. Acv. dessen Usnih- 
und Jagativerse rezitieren lassen. 

3) AV. III, 10; VIII,9; TS. IV, 3,11; MS. II, 13, 10. 

D Weber, Naksatra II, 337,341 ff. Weitere Citate Rituallitt. p. 94. 
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welche sich fiir ein Jahresopfer (Sattra) weihen, sollen es 
an der Ekästakä thun: esa vai samvatsarasya paint yad 
ekastaka“ sagt bei einer andern Gelegenheit TS. VII, 4, 8,1, und 
von demselben Text wird sie als ahnäm vidhani bezeichnet 
(III, 3, 8, 4)’). 

Die Verse, welche bei der Ekästakäfeier zur Verwendung 
kommen, feiern die Ratri, die Neujahrsnacht. ,Zuerst ging 
sie auf, heisst es AV. III, 10, sie wurde zur Kuh bei Yama. 
Möge sie milchreich für uns melken jedes kommende Jahr. 
2. Der die Götter entgegen jauchzen, der Nacht, der heran- 
nahenden Kuh; die des Jahres Gattin ist, sie soll uns heil- 
sam sein. 3. Du, die wir als des Jahres Abbild verehren, 
verbinde uns langlebende Nachkommenschaft mit Reichtum. 
5. Die baumentstammten Grävans ertönten, das Havis be- 
reitend für die Jahreswende; o Ekästakä, möchten wir gute 
Nachkommen und Söhne haben und über Reichtum ver- 
fiigen*). 8. Es kam heran das Jahr, dein Gatte, o Ekä- 
staka —* 5), 

An Stelle der Usas sehen wir in ihnen ihre Schwester, 
die Nacht. In der Maitr. Samh. II, 13,10 wird in einer 
Sammlung von Versen, deren letzter = AV. III, 10, 1 ist, die 
Uşas angeredet als rtunam paini, ahnam netri u. s. w.*) in 
Wendungen, die wir ähnlich aus dem RY. Kennen fl, 


1) Rituallitteratur p. 6. 

3) vänaspatyä gräväno ghogam akrata havis bravantah parivatsarinam. 
parssamvatsard übersetze ich als Jahreswende. Say. zu RV. X, 62, 2 setzt 
parivaisaré = paryägate vatsare sampürne (satirdnte); die Bedeutung eines 
vollen Jahres kann sich leicht daraus entwickeln. 

3) dyam agant samvatsarah patir ekägtake tava | 

$) rtünäm patni prathameyam ägät, 

 almäm netri janitry uta prajänam | 
eka sati bahudhoso vyuccha 
ajirnä tvam jaraya sarvam anyat || = TS. IV, 3, 11. 

D RV. I, 49,3: sak prdrann rtünr ánu divd dntebhyas pári | 
IV, 51,6: kva svid äsäm katamd purant ydya vidhänä vidadhür rbhündm 
Cf. Kaug. 101 rtün bibhrati bahudhä virüpän. 
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Das Crautaritual kennt eine Verwendung dieser Verse 
nur noch beim Aufbau der Citi durch die vielen, verschiedene 
Naturerscheinungen repräsentierenden Istakaziegeln, in diesem 
Falle Vyusti’s genannt, während die Grhya’s ihren ursprüng- 
lichen Zweck noch mit Deutlichkeit zeigen. Aber jenes hat 
dafür Ersatz in den Usasliedern, deren Zweck aus den Vor- 
schriften des Somarituals hervorgeht. 

Wir werden nicht fehl gehen, wenn wir in diesen 
Hymnen des RV., die die Morgenröte preisen und einen Teil 
der Morgenlitanei des Jahr um Jahr wiederkehrenden Agni- 
stomaopfers bilden, Neujahrslieder sehen, die den Anbruch 
des wichtigsten Tages, des ersten Tages im neuen Jahre 
preisen, gleichviel, ob man dessen Anfang in den Frühling 
oder die Winterszeit verlegt'). Wie ein Neujahrslied klingen 
die Verse der Vasistha’s: „der Usas entgegen erwachten 
mit Gesang die Vasistha’s; mit Liedern zuerst die Weisen; 
ihr entgegen, die die beiden vereinten Welten von einander 
scheidet und alle Wesen in Erscheinung bringt. Usas wurde 
wach, neues Leben schaffend; das Dunkel barg sie mit ihrem 
Licht. Voran geht die Jungfrau ohne Scheu. Sie machte 
Sürya, Opfer, Agni erkennbar“ (VII, 80) *). 


b) Usas und die Manen. 


Die Berechtigung, Usas auf die Jahreswende zu be- 
ziehen, wird noch deutlicher durch ihre Verbindung mit den 
Manen. Es ist bekannt, dass gerade die Pitarah und die 


1) Cf. Cat. Br. VI, 1, 3, 8 (p. 505) — bhütänam patir grhapatir äsid 
usäh paint | tad ydani tani bhütäni rtavas te "Oo yah sa bhütänam path © 
samvatsarah so ’tha yi sosäh patny ausast sā | tānīmāni bhütäni ca 
bhütänäm ca patih samvatsara ugast reto 'siñcan — 

2) Die Wiederkehr von Surya, Opfer, Agni wird man zwar auch auf 
den einzelnen Tag beziehen können; der Wiederbeginn des —— 
scheiut mir die angemessenere Voraussetzung zu sein. 
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Kavi’s der Vorzeit das verborgene Licht finden und an der 
Gewinnung der Rinder beteiligt sind'). Es hat eine Zeit im 
Jahr gegeben, wo der Kultus der Götter schwieg. Im alten 
Rom folgte dem Zehnmonatsjahr eine unheilige Zeit, die den 
Manen gewidmet war. Der Gegensatz von Devayäna und 
Pitryäna?), Uttaräyana und Daksinäyana hat auch das in- 
dische Opferjahr beeinflusst und selbst im RV. seine Spuren 
hinterlassen °. Aus der Grhyalitteratur können wir die Ge- 
wissheit schöpfen, dass speziell am Ende des Daksinäyana 
der Platz für die Manenspenden war, und es ist für unsern 
Zweck nicht unwesentlich, dass einige Texte unter den Wesen, 
welche an den Astakäfeiern Anteil haben, ausser den Pitarah 
auch die ,Ratri‘ und die Rtu’s nennen; es ist kein Zweifel, 


1) VII, 76,4: td id devdnäm sadhamdda äsan 
rtdvanah kavdyah pirvydsah | 
gülhäam jyötih pitdro dnv avindan 
satydmantra ajanayann usdsam || 

X, 62,2: yd uddjan pitäro gomäyam vásu 
rténdbhindan parivatsaré valdm |] 
3: ya rténa süryam drohayan divi 
dprathayan prthivim mätäram vi | — 
7: indrena yujä nih srjanta väghäto 
vrajam gömantam agvinam | — 

X, 107,1: ävir abhün mdhi mäghonam esäm 
vicvam jwám tdmaso mír amoci | 
mahi jydtth pitrbhir dattäm dgat 
urih pänthä daksindyad adarçi || 

Vgl. noch VII, 79, 4 und vielleicht X, 15, 7: dsinäso aruninäm 
upasthe rayim datta — 

2) Cf. Cat. Br. I, 9, 3, 2 und Eggeling’s Anm. dazu. 

3) X, 2, 1—6 spricht von den Göttern (v. 3: á devdnam dpi pdntham 
aganma, v.6: vigvesam hy adhvardnam dnikam —), v. 7 vom pttrydna, 
(pantham anu pravidvdn pitrydnam). Da pravidvan nur in diesem Verse, 
in v. 1.3.4 aber auf Agni bezüglich wdvdn steht, ist ein Gegensatz be- 
absichtigt und pravidvdn wohl perfektivisch zu fassen. Cf. Cat. Br. II, 
1, 3, 1 (p. 139): vasanto grismo varsah te deva rtavah | garad dhemantah 
cieirah te pitarah [rtavah]. 
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welche Nacht damit gemeint ist’): die Ekastaka, die Neu- 
jahrsnacht, gilt als das Fest der Manen. „Ekästakä, des 
Jahres Gattin, die sich kasteiende, gibt schwellend Milch. 
Von dieser Melkung möget ihr Manen vereinigt leben“ ?). 
Wir können von hier einen Schluss auf die Bedeutung der 
Usas, die im RV. gepriesen wird, ziehen. Die Manen haben 
das Licht gefunden, die Rinder herausgetrieben: d.h. aus 
der dunklen Zeit des Jahres steigt das neue Licht empor, 
kehren Sürya, Agni nnd das entschwundene Opfer wieder’). 

An Stelle der Manen, ‚Pitarah‘, wie sie allgemein ge- 
nannt sind, treten die Vorfahren spezieller Geschlechter, wie 
Angiras und Dacagva’s, die berühmt als Sänger an der 
Wiedergewinnung des Lichtes mit ihren Liedern besonderen 
Anteil haben‘). Wenn ich nicht irre, begegnen wir hier 


1) Rituallitteratur, p. 95. — Man wolle dazu beachten, dass dem- 
entsprechend bei dem Agnistoma, der dem Lauf der Sonne folgt, in das 
Abendsavana ein Arbhavo pavamänastotra und ein Manenopfer eingefügt 
werden. 

2) Hir. GS. II, 15, 9: ekdstaka tapasä tapyamanad samvatsarasya 
patni duduhe prapinä | tam doham upajivatha pitarah samvidänäh — 

®) Ausser dem schon S. 29 citierten Verse VII, 80, 2 vgl. VII, 78, 3: 
ajijanan (usdso) süryam yajfidm agnim — vielleicht auch I, 113, 12: 
sumafigalir bibhrati devavitim — VII, 75, 3: jandyanto (bhändvo) daivyant 
vratäni — VI,65,2: dgram yajndsya brhatö ndyantir. — Daher wohl 
heisst sie auch daksinä (cf. Bergaigne I, 127 ff. 243) als Sinnbild der Kühe, 
die beim Opfer geschenkt werden. Bei dem Parallelismus von Tag und 
Jahr ist es nicht möglich mit Sicherheit zu sagen, ob Verse sich auf den 
einzelnen Tag oder Neujahr beziehen. 

Wie ein Hymnus auf den Frühling oder Jahresanfang — auch dies ist. 
schwer zu unterscheiden — lesen sich einzelne Verse des Liedes RV. IV, 1; 
bes. 13—17. 13: „es sassen ... unsre Väter, die Menschen, hier (einst 
zum Opfer) nieder (sattra). Die rötlichen Usas, deren Stall ein Fels war, 
die milchreichen in der Höhle, trieben sie mit Anruf heraus“. 17: „es 
verschwand das Dunkel; der Himmel erstrahlte; es erhob sich der gött- 
lichen Morgenröte Strahl. Surya betrat die hohen Gefilde, Recht und 
Unrecht bei den Menschen schauend‘“. 

4) Bergaigne I, 297. — Cf. I, 71,2; II, 34,12: té dagagvah pra- 
thamd yajridm ühire, té no hinvantisdso vyugtisu. IV, 3,11: rténddrim 
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einem alten Neujahrsbrauch. Metrum und Lied steht mit 
den Sonnwendfesten, wie ich früher gezeigt habe, in enger 
Verbindung’). Beim Agnyädheya werden Sämans mehrfach 
verwendet”). Der Ausspruch der Chand. Up., dass hinter 
der neugeborenen Sonne her sich freudiges Jauchzen erhob 
und deshalb ihrem Aufgang und Wiederkommen freudiges 
Jauchzen entgegenschallt), ist nicht ohne Hintergrund. Denn 
er erinnert an RV. V, 45, 10; VI,7,4; X, 88, 10*). Wir werden 
dadurch dazu geführt, weiter zu fragen und nach verwandten 
Bräuchen bei alten Völkern zu forschen. Da finden wir, 
dass bei den Deutschen „fast überall das neue Jahr ange- 
sungen wird; von den Bergen kommen die Ärmeren, üm 


vy asan bhidantah sám dngiraso navanta göbhih | cunam nára pári 
sadann usäsam ävih svar abhavaj jaté agnaü || 51,4; V, 45, 7: dnünod 
dtra hästayato ddrir drcan yéna ddca mäsd návagvāh | rtäm yati sardma 
gå avindad vigväni satyängvräg cakära ||. v.8; VI, 65,5: idd hi ta ugo 
adrisäno gotrd gdvam digiraso grudnti | vy arkéna bibhidur brah- 
manā ca — VII, 79, 4: tdvad uso rddho asmäbhyam räsva ydvat stotrbhyo 
arado grnand | ydm tvā jajtir vrsabhdsyd rävena vi drihäsya duro 
ddrer aurnoh || X,62,2.3. und besonders die Brhaspatilieder wie X, 
67.68. Angesichts der engen Verbindung von Ekästakä resp. Usas mit 
den Manen hat svadhä RV. I, 113,13: ajaramrtä carati svadhabhih ; 
VII, 78,4: ästhäd ratham svadhayā yujyamānā (cf. auch IV, 52, 6) die 
Bedeutung „Manenspende“, nicht „von selbst“. Die rituelle Unterscheidung 
zwischen Götter- und Manenspenden ist dem RV. bekannt (cf. X, 14, 3). 

1) Cf. z. B. TS. VII, 8, 10, 1 oder TMBr. XII, 10, 6: chandobhir vai 
deva ddityam lokam aharan. 

2) Rituallitt. 106. 

3) IJI, 19,3: atha yad tad ajäyata so ’säv ddityah tam jayamanam 
ghosa ulülavo ’nüdatisthant sarvani ca bhütäni sarve ca kämäh | tasmat 
tasyodayam prati pratydyanam prati ghosa ulülavo ‘niittisthants etc. 

$) V, 45,10: á süryo aruhac chukrám drno — | 

udnd ná ndvam anayanta dhirah 
äcrnvatir dpo arvdg atisthan | 
VI, 7,4: tvdm vigve amrta gdyamanam 
cicum ná devd abht sám navante | — 
X, 88, 10: stömena hi divi devdso agnim 
ajyjanan chäktibhi rodasiprdm | — 


|| ——— — — 
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unten in den Dörfern alte Lieder zu singen“!), und die 
slavische Kolenda ist ein Fest, an dem von altersher der 
Sang seine Stätte fand" Es scheint also, der Liedersang 
altindischer Kavi’s, Angiras, Navagva’s, der das neue Licht 
gewinnt und den Kuhstall sprengt, ist dem Brauche anderer 
Völker, das neue Jahr anzusingen, eng verwandt. 


c) Die drei Usas. 


Usas wird bald in der Ein- bald in der Mehrzahl ge- 
nannt. Unter den Stellen treten einige hervor, die von drei 
Morgenröten sprechen). Nach Bergaigne I, 314 sind es 
vielleicht „trois formes de l’aurore correspondant aux trois 
mondes“, nach Hopkins‘) „the three dawn-lights, white, red 
and yellow“. Ich beziehe sie auf drei Jahreszeiten. Dass 
das vedische Jahr drei Zeiten hatte, ist schon früher 
von Ludwig, Zimmer u. a. bemerkt worden. Ein Hinweis 


1) E.H. Meyer, Deutsche Volkskunde, p. 254. 

*) Hanusch, Die Wissenschaft des slav. Mythus, 193. 194: „Weil 
Gesänge bei diesem Fest [der Wintersonnenwende] ein wesentliches Moment 
waren, so ward das Koledafest bei den späteren Slawen auch zu einem 
Gesangfeste... Auch Valvasor.. sagt: „Es ist auch der Brauch [in Krain], 
dass von St. Nikolai bis Lichtmess gewisse Leute herumgehen und singen 

. Sie gehen herum im ganzen Lande, wo sie wollen, gleichwie die 
Sternsinger in Deutschland, denen sie füglich zu vergleichen sind‘. 

3) VIII, 41, 3: sá ksapah pari sasvaje ny üsrö māyáyā dadhe sá víç- 
vam pare dargatah | tdsya vénir ánu vratam usas tisrö avardhayan — 
UI, 17,3: triny dyüngi táva jätavedas tisrd ajdnir usdsas te agne: 
„drei Lebensalter hast du, o J., drei Usas sind deine Mütter (mätarak u.a. 
Say.). Dahin rechne ich auch mit L. 1,174,7: kdrat tisrö maghdva 
ddnucitra ni duryoné küyaväcam mrdhi eet | von Indra gesagt und 
X, 67,4: avô dvdbhyam pará ékayā gd gúhā tisthantir dnrtasya setau | 
brhaspdtis tamasi jydtir icchdn úd usrd äkar vi hi Gerd dvah. vi-ävar 
ist zu erklären wie I, 68,1: aktün vy arnot, I, 105, 15 vy ürnoti matim, 
VI, 44, 8: vdpur drçáye venyö vy dvah, also: „er machte offenbar die 
drei“. Geldner VSt 2, 286 ergänzt mit Säy. ,dvdrah‘ 

4) JAOS. XV, 270; Religions of India, 77. 
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auf die drei Jahreszeiten liegt in dem Ausdruck trindbhi 
cakram ajaram anarvam ydtremad vigvd bhüvanädhi tasthüh 
(RV. I, 164,2; AV. IX, 9, 2), während an anderer Stelle, 
wie I, 164, 13, vom pancäre cakré parwartamane gesprochen 
wird, ferner in den Geint nabhyani, I, 164, 48, neben den 
12 Speichen und 360 Pflöcken; (cf. auch tryudayam IV, 
37,3)'1). Ihren kanonischen Ausdruck haben die drei Jahres- 
zeiten in den Cäturmäsya- oder Tertialfeiern gefunden. In 
einigen der Sprüche, welche bei dem dort üblichen Haar- 
schneiden zur Verwendung kommen, sind Anspielungen auf 
den Charakter der Jahreszeiten noch enthalten; beim ersten 
der Tertiale wählt man die Worte rtam eva paramesthy rtam 
nätyeti kimcana | rte samudra ähita rte bhümir iyam er 
(Ap. VIII, 4, 2), beim zweiten yad gharmah paryavartayad 
antän prihwya divah, agnir igäna ojasā etc. (VIII, 8, 21), 


1) Was sich sonst anführen lässt, ist unsicher. Beachtung verdienen 
die tisrah prajäd dryah RY. V11, 33, 7: trayab kravanti bhüvanegu rétas 
tisrdh prajd dryd jydtiragrah | trdyo gharmdsa usdsam sacante sárvāńů 
tt tdn ánu vidur vdsisthah || „drei legen den Samen in die Welten; 
aus dreien besteht die arische Nachkommenschaft, der das Licht (Früh- 
ling?) vorangeht; drei heisse Gefässe folgen der Usas“ — (cf. Oertel, 
Contrib. I, 33). Der Vers macht grosse Schwierigkeiten. Für die „drei, 
welche in die Welten den Samen legen“, wäre zu verweisen auf RV. V, 
69,2: tráyas tasthur vrsabhdsas tisrnám dhigdnänäm retodhák — VII, 
101, 4: trayah ‚kögäsa wpasecanäsah; VIII, 2, 8 (?); I, 164,10: tisrö 
mätfs trin pitfn bibhrad éka ürdhväs e Ee ; I, 27,8: tisrö bhümir 
dhärayan Ifhr utd dyün — 

Anders ist es mit den drei Gharma’s. TS. IV, 3, Us stehen dafür 
drei mahiman’s (vadhür jagana navagaj jamtri, traya enäm (ugäsam) ma- 
himänah sacante). AV. VIII, 9,11: mahänto asyam mahimano antar vadhir 
jigäya navagaj jantirt. Diese drei Mahiman’s werden TS, IV Comm. 
p. 379 als Agni, Sürya, Candra erklärt; das ist ganz richtig und gilt 
auch für die drei Gharma’s; siehe den Comm. zu TS. IV, 3, 11¢ p. 380 
(rtasya pantham anu tisra ägus trayo gharmäso anu jyotisdguh | prajam 
eka rakgaty ürjam eka vratam eka rakgati devayiinam; vv. IL AV. VII, 
9,13. MS. II. p. 160, 5). Anders aber MS. IV, 2, 12 (35, 8) TMBr. XX, 
15, 3: (agnir ugasam sacate väyur usasam sacate ’sdv aditya ugasam sacate). 
Auch dies ist jedoch richtig, wie sich unten s. v. Agni ergeben wird. 
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beim dritten yo asyäh prihwyäs tvaci nivartayaty osadhih, 
agnir icäna ojasä etc. (VIII, 19, 9). Der Schluss lautet bei 
allen dreien gleich’). ` to ist demnach, obwohl im Refrain 
aller drei Sprüche rta wiederkehrt, das charakteristische Wort 
für die erste, gharma für die zweite, osadhi für die dritte 
Jahreszeit. Von den späteren Namen der Jahreszeiten kennt 
der RV. für die Regenzeit varsäh nicht, grisma, vasanta, 
hemanta vereinzelt, nur garad kommt öfter vor. Im 
. Purusalied X, 90 werden Frühling, Sommer, Herbst bezeich- 
nenderweise in Verbindung mit dem Opfer der Götter ge- 
nannt °). 

Jenes spärliche Auftreten der Namen für Jahreszeiten 
im RV. ist auffallend genug; es ist anzunehmen, dass andere 
Bezeichnungen dafür in Geltung waren, die wir nicht er- 
kennen; ich rechne dahin den Dreiklang gävah, äpah, svar, 
den zwei Stellen des RV. wiederholen’). apah könnte gleich 
varsäh sein, svar dürfen wir mit gharma und „die Rinder“ 
vielleicht als gleichbedeutend mit dem Frühling, der die 
Rinder (der Usas) aus dem Stall führt, ansetzen; doch 
ist an zwei andern Stellen Usas von den gävah getrennt 
genannt‘). 


d) Usas und die Rinder. 


Usas wird selbst als Kuh, direkt oder vergleichsweise, 
vereinzelt als Stute bezeichnet, häufiger ist sie die Mutter 


1) agnis tigmena gocisͤ — | 

2) v.6: yat pürusena havisd devd yajndm dtanvata vasantd asyasid 
djyam grigmd idhmdb çarád dhavih |. — Für varsak VII, 103 praovrs. 

8) V, 14,4: agnir jätö arocata ghnán dasyun jydtisa tamah | dvin- 
dad gå apáh sväh; IX, 91, 6: evd punānó apah svar gdh — | 

4) VI, 60, 2: td yodhistam abhi gd indra nündm apdh svar usdso 
agna ülhäh —; IX, 90,4: apah sisäsann ugdsah svar gdh sám ci- 
krado —. 

§* 
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der Rinder, oder sie hat rote Rinder und Rosse an ihren 
Wagen gespannt"): 


I, 30, 21: 
I, 92, 1: 


IV, 52, 2: 
5: 


V,1,1: 


~~ 


5, 
4, 
5 


9 


<<< 
el OS > 
co =I DÉI 


? 


deve nå citre arust || 
ad u tyå usdsah ketúm akrata — | 
— práti gävö ’rusir yanti matdrah || 


: úd apaptann arund bhandvo vrtha 


svāyújo drusir gd ayuksata | 


: pactin ná citrd subhdgad prathand — 

: yuksvd — dgvän adydrundn usah | 

: nicadvatsa rucati çvetyágāt — 

: prabodhayanty arunebhir áçvair ed yati — 
: gaväm janitry?) akria pra ketim | 

: yunkté gavam arundnam dnikam | 

III, 61, 4: 
IV, 14, 3: 


svdsarasya patni | 

avahanty arunir jyötisägäan 

mahi citrä ragmibhi¢ cékitana | 

dgveva citrdrust matd gávām?) rtávarī | 

práti bhadra adrksata gaväm sárgā ná 
racmäyah | 

dbodhy agnih — práti dhenim wäyatim | 
usäsam | 


: örväd gdvam matd janatt gat | 
` ucchantyam me yajata deväksatre rücadgavi | 
: adbhid usd rücatpaguh?) — 


1) Ihr Wagen (Sg. oder Plur.) I, 48, 7; 113, 14; 123, 1.7; IV, 14, 3; 
VI, 65, 2; VII, 75, 6; 78, 1. 4. 

2) Cf. VII, 77,2: gdvam mätd netry áhnām aroci und 76, 6. 

*) V, 80,1; VII, 5, 1. 73, 16 führt Usas den Beinamen arundpsu. 
Da die Deutung psu als ‚Speise‘ hier trotz der Bemerkungen von Hopkins 
(JAOS. XV, 267: the word arundpsu gives a combination of ‚bearing 
food‘ and ‚the food is red‘) nicht klar wird, so liegt es nahe, mit 
Rücksicht auf rugadgo, rucatpacu anzunehmen, dass es = arundpasu 


= arundpagu ist (cf. av.-fsu) und hier der älteste Beweis für die 
Aussprache des ¢ als s (Wackernagel § 197. 198) vorliegt. Die Usas 
bringt oder erhält keine rötliche Speise; rötlich ist nur ihr Gespann. 
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V, 80, 3: esd göbhir arunébhir ywand — 
VI, 64, 3: vahantı sim arundso rücanto 
gavah subhagam urviyä prathänäm | 
5: së vaha yoksabhir dvata — 
VI, 65, 2: vt tád yayur arunayügbhir acvaic 
eiträm bhanty uşásaç candrärathäh | 
VII, 75, 6: práti dyutandm arusdso áçvāç 
citrä adycrann usäsam vahantah | 
VII, 79, 1: / susamdrgbhir uksäbhir bhanim acret — 
2: — | sam te gdvas tama d vartayantt —*) 


Man sieht aus dieser Zusammenstellung, dass von „Morgen- 
wolken“ nirgends die Rede ist, sondern die ‚Rinder‘, 
‚Rosse‘ der Morgenröte?) nur ein mythologisches Synonymum 
für die Morgenröte selber sind. 

Von der Vertreibung des Dunkels durch das Licht wird 
oft gesprochen). Wenn am Morgen die Rinder der Usas 
wiederkehren, woher kommen sie? RV. VI, 60, 2 spricht in 
einer an Indra-agni gerichteten Hymne von den usäsa ulhäh, 
den ‚entführten Morgenröten‘; es ist die Finsternis oder 


Dieselbe Bedeutung passt auch in anderen Compositis: z. B. VIII, 20,10: 
vrganagvena maruto vrsapsund rdthena; oder VII, 4, 6 md tvā vaydm — 
avirä mäpsavak pdrt sadäma. (I, 49,1 vdhantv arundpsava úpa twa 
somino grham könnte man rathdsah ergänzen cf. I, 48, 7). Bei vigvapsu, 
prusitäpsu, einem Beiwort des Adlers, der Vögel etc., ist sie jedoch nicht 
angebracht. Es ist aber nicht notwendig, den 2. Teil von all diesen Zu- 
sammensetzungen in gleicher Weise zu erklären; wir können hier an psu 
(Speise) zu bhas ‚essen‘ denken oder an bhäs ‚glänzen‘, wovon Kretschmer 
KZ. 31, 413 auch arunapsw herleiten will. 

1) Über étagva ‚having bright rays‘, „shining brightly‘ Bloomfield, 
Contrib. 7, 427. 

2) Nigh. 1,15: arunyo gäva ugasdm. Cf. auch Ait. Br. IV, 9, 2. 

3) Cf. Bergaigne I, 242 f. 

I, 92,5: vf tisthate bddhate krsndm dbhvam; 113, 16b: dpa prá- 
gat táma d jyötir eti; IV, 51, 9: gühantir dbhvam dsitam rigadbhih ; 
52,6: vy ävar jydtisa támah; VI, 64,3; 65,1: yd bhānúnā rügata ramy- 
dsv djäyi tirds tdmasag cid aktün; 65,2; VII, 71,1; VII, 76,1: dpa 
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‚der Stall der Finsternis‘, dessen ‚Thore‘ die lichten, reinigen- 


a 


den öffnen, IV, 51,2: vy ü vrajasya tamaso dvärocchantir 
avran chücayah pävakäh; oder den sie wie Rinder ihre Hürde 
selber auftun, I, 92, 4: gävo na vrajam vy usd ävar tamah'). 
Oder es sind andere Götter, Indra, Agni, Brhaspati oder die 
Manen, welche den Stall, den Felsen, in den die Kühe ge- 
sperrt sind, mit ihrer Kunst öffnen ?). 

Wenn am Morgen des einzelnen Tages oder des neuen 
Jahres die ersten Strahlen des wiederkehrenden Lichtes den 
Himmel röten, scheinen sie roten Rindern gleich, die im Osten 
herbeiziehen. Auch hier ist eine Erinnerung an eine ver- 
gangene Zeit und eine frühere Heimat eingewebt in das vedische 
Mythenkleid. In Indien ist die Morgenröte nur von kurzer 
Dauer’). Schon der AV. spricht im Gegensatz zum RV. ver- 


drühas táma ävar djustam; 77,1: akar jyötir bädhamänä tamänsi; 78, 2: 
usd yăti jydtisa bidhamänä viva tdmansi duritäpa devi ||; 3: apāctnam 
támo agäd djustam; 80,2: esd syd ndvyam dyur dadhänä gidhvt támo 
jyötisogd abodhi |; 81,1: támo jydtis krnott sūnárī. 

1) Der Vers gibt zur Annahme eines starkverkiirzten Vergleiches 
(Geldner, VSt. 2, 2865) keinen Anlass. Kühe wie Pferde brechen in 
Wirklichkeit oft genug aus ihren Hürden. Cf. auch VII, 79, 4. 

2) III, 5, 1: praty agnir usäsag cékitano ’bodhi — | 

— sämiddhö "po dvdra tämaso vahnir ävak |! 
V, 45,1: vidd divd visyann ddrim ukthair 
äyatyd usdso arcino guh | 
dpdvrta vrajinir ut svar gat 
vi duro mdnusir devá ävah || 
VI, 17,6: aurnor dura usriyäbhyo vi drihä 
ud ürvdd gd asrjo dhgirasvan JI (Indra) 
VII, 75, 7: rujad (usd) drihäni dddad usriyanam 
pratt gåva usdsam vavacanta |] 
IV, 1,13; VII, 79,4 u.a. Es erübrigt sich hier, weitere Stellen anzu- 
führen. Bei Indra, der Vala’s Höhlen bricht und die eingesperrten Rinder, 
die von den eingesperrten Wassern zu unterscheiden sind, befreit, werden 
sie zur Sprache kommen. In Bezug auf die Manen of. S. 314. 

3) Cf. Weber, Om. u. Port. 351. Vergleiche Schlagintweit, 
Reisen in Indien und Hochasien I, p. 113 (citirt bei Brandes p. 78"). 
Jetzt Hopkins, the Punjäb and the RV. JAOS, 19, 28. 
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hältnismässig nur noch selten von Usas; das Ritual kennt 
keine besonderen ihr dargebrachten Spenden. Das Bild von 
dem Felsen oder Stall, aus dem die Morgenröten befreit werden, 
wird seinen Ursprung nicht in dem Klima Indiens, sondern in 
einem Lande haben, wo der Winter das Vieh wirklich in 
feste Ställe bannte, pakhrumaésu nmanaégsu, wie es Vend. 2, 23 
beisst 71. Felsenhöhlen, Felsenställe mögen eine sichrere Zu- 
flucht als gebaute Ställe gewesen sein. 

In einem Lande, wo der kürzeste und längste Tag nur 
um etwa vier Stunden differieren ?), hat man weniger Ursache, 
die Wiederkehr des Lichtes zu feiern; in der klassischen 
Dichtung spielt das Thema meines Wissens auch keine Rolle 
mehr. Mit dem Heraustreiben des Viehes aus seinem winter- 
lichen Verschluss zur Frühlingszeit verglich in altüber- 
kommener, in den vedischen Verhältnissen kaum mehr be- 
gründeter Sprechweise der rgvedische Dichter noch das 
Emporsteigen des Jahres aus der Winternacht. 


e) Usas und die Sonne. 


Der Morgenröte folgt der Sonnengott. Die vedischen 
Lieder zeigen, wie der einfache Naturvorgang sich im Geist 
der Dichter zum lebensvollen Bilde umformt und an Stelle 
der Naturerscheinung Persönlichkeiten treten, aus denen die 
Phantasie den Mythus schafft. 


1) BB. IX, 134 (bei Geldner, Grundriss der ir. Ph. II, 46 nicht 
verzeichnet). 
2) Nach einer gütigen Berechnung des Herrn Prof. Neugebauer 
ist das Verhältnis für das Pandjab folgendes: 
geogr. Breite längster Tag kürzester Tag 
Multän 30 9 13h 56m 10h 4m 
Lahör 320 14h 6m 9h 54m 
Peschawar 340 14h 22m 9h 38m 
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1. Ugas führt Sürya (Auge der Götter oder Ross) 
herbei, schafft ihm Bahn, ist seine Mutter etc. VII, 
77, 3: devdnam cákşuh subhdga vahantt cveiam nayanti 
sudygikam dgvam „die liebliche, die der Götter Auge führt, 
die das weisse, schöne Ross leitet“. I, 113, 2: rúçadvatsă 
rucatt çvety dgat (wenn hier vatsa nicht als Plur. anzusehen 
und auf ihre eigenen Strahlen zu beziehen ist). I, 121, 6: 
prá rocy asyd usdso na sürah. I, 113, 16: áraik pantham 
ydtave strydya. I, 136, 2: ddargi gätür urdve vdriyast. 
[IIl, 61,4 svar jánantī]!). In anderem Bilde überlässt die 
schwarze (die Nacht) dem roten den Weg, VII, 71,1: 
rınaktı krsnir arusäya pantham, oder sie wird AV. XIII, 3, 26 
selbst zur Mutter des Kalbes ?). 

2. Usas ist Sürya’s oder Agni’s Geliebte oder 
Gattin, VII, 75, 5: vajiniwati süryasya yosa —usd ucchati. 
I, 115, 2: säryo devim usdsam récamanam märyo nd yösäm 
abhy èti pagcdt*). 

3. Usas wird von Sürya geschaffen, leuchtet auf 
durch sein Auge u. ä., VII, 91, 1: dvdsayann usdsam süryena. 
VII, 81, 2: ud usriyah srjate süryah. I, 48, 7: esdyukta para- 


1) Weitere Stellen siehe unter f) Usas und die Nacht. 

3) krenäyäah putro arjuno rätryä vatso ’jäyata. Cf. TS. V,4, 9,3: 
naktogäseti krsudyat gvetavatsäyai payasa Juhoti. 

8) Mit Rücksicht auf die Ubersichtlichkeit führe ich die Stellen im 
Wortlaut an. I, 56, 4: yadi tävist — indram sisakty usdsam na süryab ; 
IX, 84,2; I, 66,8: järdh kantnäm pätir janinam (Agni); 69,1: gukrab 
cuculedi usó ná järah; 9: uşó nd jaro vibhávā ; 92, 11: ydsa järdsya 
caksasä vi bhäti; 123, 10: kanyeva tanvä cigadanan Zei devi devam 
iyaksamänam; 152, 4: praydntam it pári jardm kaninam pdcydmast 
nopanipddyamanam; VII, 9, 1: dbodhi gard usasam updsthat; 10,1: uso nd 
järah prthú pdjo açret; VII, 63, 3: vibhrdjamäana usdsdm updsthad rebhair 
úd ety anumadydmanah; VII, 76,3: ydtak pári järd iväcaraniy uso 
dadrksé nd pünar yativa; X, 3,3: bhadré bhadráyā sacamäna dgät svá- 
säram jaré abhy èti pagcät; cf. auch TBr. III, 1, 6,3: Usas wünschte 

yädıiyasya subhaga syam“. 
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vatah stryasyoddyandd ddhi. I, 92, 11 (siehe vor. Anm.). 12: 
süryasya ceti racmibhir dreāná'). 


4. Als Sürya’s Tochter tritt sie besonders in den 
Acvinliedern auf, und zwar wechselt hier die Bezeichnung stro 
und süryasya duhiür, divo duhitr mit usas und sürya. VII, 
69, 4: yuvöh criyam pari yosavrnita stro duhitä paritakmyayam; 
I, 46, 14: yuvor usd ánu criyam párijmanor upäcarat; 116, 17; 
117,13; 118,5; 180, 1; 183, 2; IV, 52,2; V, 73,5: á yad vam 
süryä rdtham tisthat; VI, 63,5; VIL, 5, 2; 22,1 u. s. AV. VI, 
82, 2. 


Surya. 


Aus der vollständigen Synonymität von Usas und Süryä 
folgt, dass auch in dem bekannten Süryäsükta Süryä 
gleichbedeutend mit Usas zu setzen ist. Es ist von andrer 
Seite der Gedanke ausgesprochen worden, dass Süryä in 
diesem Liede eine Bezeichnung des „Sonnenweibes“ und das 
Süryälied eine Verherrlichung der Vermählung von Sonne 


1) 1,113, 9: oan — vi ydd doc cäksasä süryasya | 
I, 122, 2: süryasya griyd sudrgi hiranyaih || 
I, 123,12: yatamäna ragmibhih süryasya | 
I, 124, 8: vyucchanti ragmibhih süryasya — 
II, 23, 2: usrd iva süryo jydtisa maho 
vigvesäm A7 janitd brdhmandm asi | 
V, 79,8: — tsa d vahä duhitar divak | 
sakdm süryasya racmibhih cukrath göcadbhih — 
VI, 49, 3: arugdsya duhstärä virüpe 
strbhir anyd pipicé süro anyd | 
VII, 36, 1: v ragmibhih sasrje süryo gdh | 
VIII, 9, 18: yad uso ydst bhānúnā sam süryena rocase | 
X, 3, 2: (Agni von Surya geschieden) krsndm ydd énim 
abhi varpasad bhüj jgandyan yosam brhatah 
pitür jám | (cf. Bloomfield, Contrib. 7, 408) 
X, 35,5: prá ydh sisrate süryasya ragmtbhir 
Jjyotir bhárantīr ugäso vyüstigu | 
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und Soma, dem Monde, sei’). Das widerspricht aber dem 
indischen Sprachgebrauch, der die Sonne nur als Mas- 
culinum kennt, durchaus?). Die Identität von Strya und 
Usas sonst lehrt, dass es sich auch in diesem Liede nur um 
die Hochzeit von Usas und dem Monde handeln kann; es 
dürfte der erste Vollmondstag des neuen Jahres oder des 
Frühlings sein, an dem der Hochzeitszug der Süryä sich in 
Bewegung setzt. Als Tochter des Sonnengottes erhält sie 
AV. VI, 82,2; XIV,2,30; Ait. Br. IV, 7,1 den Namen sävitr?; 
das Wort sūryā hat diese Bedeutung nicht. 

Die Verbindung der Usas (Surya) mit dem Monde kommt 
im RV. gelegentlich auch sonst, wenn auch nur nebenher, 
zum Ausdruck; so heisst es von Candramas X, 85, 19, dass 
er an der Spitze der Morgenröten wandle, oder an andrer 
Stelle von Soma, dass er die Morgenröten beherrscht oder 
sie leuchten lässt®). Usas erscheint demnach in enger Be- 
ziehung einerseits zum Monde, andrerseits zum Sonnengott; 
nirgends in Beziehung zu Sternen, sei es Abend- oder Morgen- 
stern. Wir gewinnen damit — trotz allem was sonst über sie 
gesagt ist — einen Hinweis auf das ursprüngliche Wesen 
der beiden mit Usas engverbundenen und dunklen Götter- 
gestalten, auf das Wesen der Acvins. 


5. Die Sonne vernichtet die Usas. 


V, 79,9: vy uccha duhitar divo må ciram tanutha dpah | 
net tua stenám yáthā ripum tapatr stro arcisa 
süjäte agvasünrte |] | 

„leuchte auf, o Himmelstochter; nicht verzögere das Werk, 


1) Oldenberg, Rel. d. V. 213ff. u.s. ` 

2) Ich habe nur einmal den Mond als fem. (candrä) gefunden, IAnt. 
22, 315 ff. 

3) VMyth. I, 302. Cf. dazu aus dem Somamandala IX, 71,7: rebho 
nd pürvir usdso vi räjati; 75,3: usdso vi rajati; 86,19. 21: usdso vi 
rocayat und (von Brhaspati) 83, 3. 
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dass dich nur nicht die Sonne mit ihrem Strahl wie einen 
feindlichen Dieb verbrenne!* Zu diesem Verse ist vielleicht 
noch zu stellen X, 189, 2: 
antáç carati rocandsyd prändd apanati | 
vy akhyan mahiso divam || 
„es wandelt zwischen den Lichtern (die Mutter des bunten 
Stieres) vor seinem Hauch verhauchend; es erleuchtete 
der Stier den Himmel“. Wie man auch über die Inter- 
pretation dieses zweiten Verses denke, der erste lässt keinen 
Zweifel an der Möglichkeit, die Beziehung zwischen Morgen- 
röte und Sonnengott dichterisch und mythologisch nicht nur 
als freundlich sondern auch als feindlich darzustellen. Unser 
Vers hat aber die besondere Bedeutung, dass er auf die 
anderen, in denen Indra die Usas schlägt oder ihren Wagen 
vernichtet, Licht wirft, sie enthalten ein anderes der vielen 
Bilder oder mythologischen Synonyma, in denen Dichter oder 
Völker ein und denselben Naturvorgang ausgedeutet haben; 
Usas gilt in diesem Fall als böses Weib, eine Auffassung, 
die auch ausserhalb Indiens ihre Parallele findet 11: 
II, 15, 5: vajrenäna usasah sam pipesa | 
IV, 30, 8: / striyam yad durhanadyuvam vadhir duhi- 
taram dwäh |] | 
9: dwag cid ghä duhitéram mahan mahiya- 
manam | 
usdsam indra sám pinak ||?) 
3,6: — dvahann indra usdso yáthánah | 
8, 5: indrasya vajräd abibhed abhicnathah 
prakramac chundyür ajahäd usd anah || 


X,7 
X, 13 


Ich meine, dass wir hier deutlich einfache Naturvorgänge 
sich in mythologische Gewänder kleiden sehen. In dem Verse 


1) Lang, Custom and Myth. 210. — Anders Hopkins, Rel. 77. 
3) Gehört hierher auch VI, 59, 6: indrägni apdd iyám pürvdgät 
padvatibhyah | hitvt Gro jihváyā vdvadat etc ? 
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V, 79, 9 finden wir einen dieser vereinzelt stehen gebliebenen 
Wegweiser, die aus dem Bereich der mythologischen Ver- 
schlingungen uns zurück zu dem Boden schlichterer Natur- 
betrachtung führen, auf dem jene erwachsen sind. 


f) Usas und die Nacht. 


Auch das Verhältnis von Tag oder Morgenröte und Nacht 
kann die mannigfachen Bilder zeigen, in die die Phantasie 
dieselbe Erscheinung zu kleiden weiss. Oben sind die Stellen, 
in denen ohne Bild von der Vertreibung des Dunkels durch 
den heranbrechenden Tag gesprochen wird, angeführt (S. 37). 
tamas und rätri sind keineswegs dasselbe; tamas ist mehr 
der Feind der Usas, Rätri immer ihre Schwester. Wo tamas 
gewählt wird, gibt sich eine etwas andere Auffassung kund, 
es ist der Gegensatz von andham tamas, der eigentlichen 
Finsternis, und sujyotir aktu, der hellen Nacht (cf. X, 89, 15), 
der darin zum Ausdruck kommt; doch wird die Grenzlinie 
nicht immer innegehalten, es wird auch von dem tdmas svasuh 
oder ähnlich gesprochen, wie es ja natürlich ist. 

Tag und Nacht — usäsänakta, áhanī, selten dydva, usas 
mit nimrüc (TAr. II, 5,11; AV. XIIL 83, 21) — sind ‚Schwestern‘, 
die unablässig die gleiche Strasse nacheinander ziehen, 
‚Töchter des Himmels‘, ‚die Mütter der Ordnung‘, ‚himm- 
lische Frauen‘, beide geschmückt, beide verschieden; die eine 
dunkel, die andere hell von Farbe; die eine putzt sich mit 
Sternen oder ist einer Unfruchtbaren gleich, die andere 
glänzt mit der Pracht der Sonne, die eine räumt der andern 
ihren Platz oder wird von ihr vertrieben. ,Mutter- und 
Tochterkuh‘ sind sie III, 55, 12 genannt). 


1) Es scheint mir nicht überflüssig, der Ubersichtlichkeit wegen hier 
die Verse zusammenzustellen: I, 92, 11: vyürnvati divó dntan abodhy apa 
svdsdram sanutdr yuyoti; 113,14: ed rdtry usäse yonim dratk ; 
2: rigadvatsa rügati gvety dgad draig u brand sddanany asyah | samänd- 
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Die Verse, welche von Usäsänaktä und dem Sonnengott 
sprechen, sind nach verschiedenen Seiten hin lehrreich; die 
Sonne ist es, die den Tag schafft und die Nacht. ,Du durch- 


bandhü amrte anüct dydva vdrnam carata dminané; 3: samanéd ddhvä 
svdsror anantds tám anydnyd carato devdgigte | ad methete nd tasthatuh 
suméke ndktosdisad sämanasä virüpe |]; 14 b: dpa krgsndm nirmijam devy 
ävah; 123,1¢4: krsndd úd asthad arya vihayas —; Gei. sparhd vdsüni 
tämasdpagülhävis kruvanty usdso vibhatth ||; 7: dpanydd éty abhy anydd 
eti vigurüpe dhani sám carete | parsksitos támo anyd guhakar ddyaud 
usdh cögucatä rdthena ||; 9b: cukrd krsndd ajanista cuitict |; 124, 8 

svdsd svdsre jydyasyait yonim draig dpaity asyäah praticdksyeva |; 142, 7 

185, 1: katard pürvä katardparäydh kathd jaté kavayo kó vi veda | vicvam 
imdna bibhrto yad dha náma vi vartete dhani cakriyeva (cf. VI, 9,1: 
ähac ca krsndm dhar drjunam ca vi vartete); 186, 4: úpa va ége ndmasä 
jigisösdsändkta sudügheva dhenüh | samané dhan vimímāno arkdm vigurüpe 
pdyast sdsminn üdhan j|; 188,6: surukme hi swpegasddhi criyd virá- 
jatah | ugdsdv Eha sidatam ||; II,3,6: — / tántum tatám samväyanti 
samict yajñásya péçah sudüghe päyasvati |; 31,5: utá tyé dert subhäge 
mithüdrgogdsändktä jdgatam apijiwa /; IU, 4, 6: d bhandamäne usdsa 
üpäke utd smayete tanva virüpe ]; III, 54,6. 7; 5b, 11: ndna cakrate 
yamya vdpingi tdyor anyád récate krsndm anyát I çyãvī ca yád áruşī ca 
svásārau — ||; 12: mātá ca yátra duhitd ca dhenú sabardúghe dhāpáyete 
samict — //; IV, 52,1: práti syd sūnárī jánī vyucchänti pári svdsuh; 
V, 5, 6: suprätike vayovrdhā yahvt rtásya mätdrä | dosdm ugdsam īmahe || ; 
41,7; VI, 49,3 (s. pag. 41); VII, 2,6: utá ydsane divyé maht na usdsä- 
náktā sudügheva dhenúh; 71,1: dpa svdsur uşáso nág jthite; X, 36,1: 
usdsdndkta brhatt supéçasã; 70, 6: det divó duhitárā sugilpe usdsändktä —; 
110, 6: — divyé yösane brhatt surukme adhi criyam cukrapigam dddhane |]; 
172, 4: usd dpa svdsus tdmak sám vartayati vartanim sujätäta ||. Diesen 
Stellen ist wohl auch X, 61, 4 anzureihen: brand ydd gögv arunisu sidad 
divo ndpätägvinä huve ram. Die Acvins werden u. a. beim Prätaranuväka 
angerufen, also in frühester Morgenstunde. L. G. haben den Vers richtig 
auf die Tageszeit gedeutet; dass sich einer „eine schwarze Kuh unter 
roten“ als Dakginä wiinschen sollte (Pischel, VStud. I, 75) ist mir mit 
Rücksicht auf die Bedeutung der schwarzen Farbe nicht wahrscheinlich. 
Über yad ‚wenn‘ c. Conj. Delbrück, Altind. Syntax 322. Die krene vdsudhitt 
RV. III, 31,17; IV, 48, 3 bezieht Bergaigne I, 250 auf Tag und Nacht. 
Cf. noch TS. III, 2,1: dvau samudrau vitatäv ajüryaü ete.; TBr. II, 5, 5,3; 
7,12,6; Mbh. I, 3, 146 ff. — Cf. Ludwig VI, 1734 s.v. Ugas. 
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schreitest den Himmel, den breiten Luftraum, die Tage mit 
den Nächten messend“, heisst es RV. I, 50, 723). „Wenn 
Sürya seine Pferde losspannt, breitet die Nacht über alles 
ihr Gewand“ °). „Unvergänglich ist das eine, sein strahlendes 
Licht; das andere, das schwarze, rollen seine Rosse zu- 
sammen“ ê). Oder der Gott geht dahin, „mit den schnellsten 
(Rossen) das Gewebe ausbreitend, einziehend das schwarze 
Gewand. Strya’s Strahlen bargen die Finsternis in die 
Wasser wie ein Fell, sie abschüttelnd* +). „Vorwärts rollt der 
eine Glanz durch den Raum, mit dem andern gehst du, 
o Surya, auf“*). Im Bilde erscheinen Tag und Nacht als 
Mütter), auch als Frauen Sürya’s oder des in vielen Fällen 
damit gleichdeutigen Agni. So sind es I, 95,17) zwei von 
verschiedener Farbe, die abwechselnd das Junge säugen. 


1) v dydm esi rdjas prihv dha mimäno aktübhih | pacyar janmani 
sürya ||. Vgl. AV. XIII, 2, 5: ahorätre vimimäno yad esi oder von Savitr 
RV. IV, 53, 7: sa nah kgapdbhir ahabhi¢ ca jinvatu. 

2) J, 115, 4: yadéd dyukta harttah sadhasthät 

dd rätri vdsas tanute simasmai | (Anders Vë 2, 189) 

3) I, 115, 5ed: anantdm anyád rügad asya pdjah 

krsuam anyád dharitah sám bharanti |] 
Cf. auch X, 3,2 oben pag. 41 Anm. 
4) IV,13,4: vdhisthebhir vihäaran vũsi tántum 
avavydyann dsitam deva vasma | 
davdhvato racmäyah süryasya 
cärmevdvädhus támo apsv antdh |! 
H X, 37,3: pracinam anyád ánu vartate rdjah 
ud anyena jydtisa yāsi sürya |] 
Cf. dazu die Savitrverse I, 35, 4.9; ferner I, 164, 14, und oben pag. 45 
II, 55, 11. (Cf. Bergaigne, Quarante hymnes p. 63.) 

©) Cf. III, 55,12 (oben S. 45); V, 1,4: ydd im sWwäte ugdsa virüpe 
gvetö vāji gayate dgre ahnäm. Die beiden mätur anye yamyā sabandhü 
V, 47, 5 scheinen ebenfalls Usisanakta zu sein: 

dvé yad im bibhrtö matür anyé 
théha jaté yamya sdbandhi || 

7) Cf. vol. I, 331. Vielleicht bedeuten auch I, 144,4 die beiden 
»Altersgenossen* Tag und Nacht. 
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Mit ,zwei Gattinnen“ werden sie I, 122,2 verglichen, die 
Nacht mit einer unfruchtbaren, mit einer goldgeschmiickten 
Frau ihre Schwester), als Gattinnen des Sürya sind sie wirklich 
AV. VIII, 9, 12 bezeichnet?). Der Vers, der auch sonst noch 
Parallelen hat), ist von besonderer Wichtigkeit, weil er, 
wie ich denke, endgiltig die Frage löst, wer in den viel 
erklärten Versen X, 17,1. 2 Vivasvat und wer darin seine 
beiden ungleichen Frauen sind. Es scheint unzweifelhaft, 
dass damit Usäsänaktä gemeint sind und mit ihrem Freier 
der Sonnengott, als dessen Name somit sicher schon im RV., 
wie in Band I ausgeführt wurde, Vivasvat erscheint. 


1) pdtniva pürvdhütim vavrdhddhya usdsändktä purudhd vidäne startr 
nätkam vyutam vásīnā süryasya griyd sudrgi hiranyath. Die Schwierig- 
keiten dieses Verses sind durch Ved. Stud. II, 197 ff. nicht alle beseitigt. 
Die parivrkia erscheint bei den 12 ratnähavis des Räjasüya, deren eines 
in ihrem Hause dargebracht wird, ferner mit grossem Gefolge, geschmückt, 
mit den andern Frauen beim Acvamedha; atka vyuta muss sich irgendwie 
auf ihre Kleidung beziehen. 

WI chandahpaksge usdsa pepicäne 

samändm yonim ánu sám carete | 
süryapatni sám caratah prajdnatt 
ketumäti ajáre bhüriretasä |]. 

3 AV. XII, 2, 32: ahoräire pári süryam vasäne —. Cat. Brahm. 
X, 5, 2, 4 (s. vol. I, pag. 503): asau va ddityo vivasvan eg hy ahorätre 
vivaste. — TS. III, 2, 2: 

dwe dradhasi satati vasta ekah 

kegi vigvä bhuvandni vidvan | 

tirodhäyaity asitam vasänah 

gukram d datte anuhäya järyas |]. 
In ganz anderem Bilde heisst es TS. VII, 5, 25,2: ahar vd agvasya jaya- 
mänasya mahimä purastäj jäyate rätrir enam mahimad pagcdd anu jäyate | 
etau vat mahimänäv agvam abhitah sambabhüvatuh |. Wieder ein anderes 
Bild finden wir TB. I, 5, 10, 7: te kugyau vyaghnan te ahorätre abhavatam | 
ahar eva suvarnäbhavat | rajata rätrik | sa yad dditya udett etäm eva 
tat suvarnam kugim anusameti | atha yad astam eti etäm eva tad rajatam 
kugim anusamvigati |. 
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Sarama. 

Die vielumstrittene Göttin, die als Indra’s Botin zu den 
Pani’s geht, steht zu der Wiedergewinnung der Rinder in 
enger Beziehung. Die Pani’s sind ein den somapressenden 
Indern feindlicher Volksstamm, dessen räuberische Einfälle 
besonders den Dichtern des Bharadväjabuches vor Augen 
stehen'). Zu Dämonen verflüchtigt und in die Sagenwelt 
erhoben erscheint indem berühmten Saramälied des X. Mandala 
ihr Name, den der Dichter schon in weiter Ferne, jenseits 
der Rasä sucht. Ausserhalb dieses Liedes kommt Sarama 
nur vereinzelt vor, dort ist sie zwar nicht mehr die Botin 
Indra’s, aber stets erscheint sie in Bezug zu den Rindern, 
die sie auffindet oder auffinden hilft*). Wie die Wieder- 
gewinnung der Kühe begleitet wird von den Liedern der 


1) VMyth. I, p.83ff. GGA. 1894, p. 648. 
%) I, 62,3: tndrasydngirasdm cestau 
viddt sardma tdnaydya dhastm | 
brhaspätir bhindd ddrim viddd gah 
sám usriyäbhir vavaganta narak |] 
III, 31, 6: viddd yddt sardma rugnam ddrer 
mähi pdthah pürvyam sadhryak kal | 
dgram nayat supddy aksardnam 
decha rdvam prathamd janatt gat |] 
V, 45,7: dnünod dtra hästayato ddrih 
drcan yéna dáça mäsd ndvagvah | 
rtám yati sardma gå avindat 
vçväni satydůgirāç cakāra I] 
8: vigve asyd vyust mähindyäh 
sám yád göbhir dngiraso ndvanta j 
ütsa asam paramé sadhdsthe 
ridsya pathä sardmä vidad gdh |! 
Dazu gehören noch die Legenden der Brähmanalitteratur (cf. Oertel, 
Contrib. II, JAOS. XIX, p. 97 ff.), in denen Mythus, Ritual und neue 
Elemente sich zu einer mythologisch unentwirrbaren Mischung verbunden 
haben. Die Wasser, Indra, Saramä und Gotra’s RV. IV, 16, 8. 
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Sänger (oben S. 31‘), so ist auch Sarama’s Werk zu ihnen 
in Beziehung gesetzt und von Brhaspati, den Angiras unter- 
stützt. Wer ist Sarama? Eine Hündin wie in späterer 
Zeit wird sie im RV. noch nicht genannt (Macdonell p. 151). 
Die allgemeine Situation unsrer Verse hat unverkennbare 
Ähnlichkeit mit der der Usaslieder. Ganz wie Sarama 
V, 45,8 rtasya patha (rtam yati 45, 7) geht, wandelt Usas 
rlasya panthäm entlang und entsprechend heissen die Morgen- 
röten rtasya devih (IV, 51, 8), rtajätasatyah (IV, 51, 7). Wie 
die Somasteine erschallen havis krnvantah parwatsarinam 
(oben S. 28), wie die Angiras, Dacagva’s und Brhaspati 
an der Eröffnung des Kuhstalles beteiligt sind (p. 31), so sind 
in dem Saramäliede X, 108, 11 Brhaspati, Soma, die Steine, 
die weisen Rsi’s!), V, 45, 7.8 in zwei andern Saramäversen 
„der handgeschwungene Stein“, die Navagva’s und Angiras 
eng verbunden. V, 45, 7 schliesst mit den Worten rtdm yatt 
saramä gå avindad vigväni satydngiräc cakara und v. 8 be- 
ginnt mit der Verweisung vigve asyd vyüsi mähinäyah sam 
yad — nävanta, die man unbedenklich auf die vorhergenannte 
Saramä beziehen kann’). 

Mir will, so weit das geringe Material ein Urteil ge- 
stattet, scheinen, als ob diese Gemeinsamkeiten dahin führen, 
Saramä als ein Synonymum der Usas zu betrachten. Ihre 
Eigenschaft als Mutter der Särameya’s würde sich dann 
- erklären. Bloomfield hat beide als „Sonne und Mond“ gedeutet. 
Wenn das richtig ist®), so wäre Saramä als Mutter der 
beiden Särameya’s ein mythologisches Synonym für Usas als 


1) „Gehet weit weg von hier, o Pani’s; hervor sollen der Ordnung 
gemäss die (bei euch) dahin schwindenden Rinder kommen, die Brhaspati, 
Soma, die Somasteine und die weisen Rsi’s im Versteck fanden“. 

*) Vgl. noch v. 2 dieses Liedes örvdd gavam maid janatt gat und 
III, 31,6 dgram nayat supddy äkgardändm äcchä rdvam prathamä janatt 
gat (Sarama). Wer jene gavdm mätä ist, sagt der RV. zur Genüge (S. 36). 

5, JAOS. XV, 8.163; dagegen Tilak im Orion, p. 109; Ehni, 
Yama ?83 ff. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. ‘ 
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Mutter von Sonne und Mond. Von ihr ist Saranyü, die „die 
Zwillinge“ verlässt, die gleichfarbige Gemahlin Vivasvats 
wohl nicht zu trennen !); Saramä und Sarapyü wären (wo- 
fern letzteres, was durchaus nicht unmöglich ist, nicht ein 
blosses Adjektivum ist) dann sprachliche, die in der ved. 
Mythologie verblassten Acvins und die Särameya’s mytho- 
logische Synonyma; doch ist Gewissheit nicht zu erreichen. 


Viraj. 


Viräj ist teilweise Adjektivum wie in der dreimal vor- 
kommenden Verbindung prajapatih paramesthi virät (AV. VIII, 
5,10; XI, 5, 7; XII, 3, 5) oder in väc viraj (AV. IX, 2, 5), 
teils Name einer mystischen Viräj. An anderen Stellen ge- 
nügt weder die eine noch die andere Bedeutung; es geht 
schon aus AV. VIII, 8, 23 samvatsaro rathah, parwatsaro ratho- 
pasthah, virdd isagni rathamukham, dass Viräj hier zu Jahr 
und Zeit irgendwie in Beziehung stehen muss. Noch deut- 
licher ergibt sich der Hinweis auf eine Naturerscheinung 
aus AV. XIII, 1, 33%), wo zwischen Süryaversen (32. 35) 
von dem Kalbe der Viräj gesprochen wird, das doch wohl 
nur die Sonne sein kann, während Viräj, worin ich mit 


1) VMyth. I, 503. Cf. Bloomfield, JAOS. XV, 172 ff., der gleich- 
zeitig mit mir p. 186 mit Bezug auf Saranyü zu demselben Schlusse kam. 
Macdonell p. 125. — Säyana erklärt zu III, 39, 3 yamd cid dtra yamasür 
asüta die Mutter als Usas, die Zwillinge als die Acvins. 


3) vatsó virdjo vrsabhé matindm 
d ruroha cukraprstho ’ntärıkgam | 
ghrienärkam abhy àrcanti vatsdm 
brdhma sdntam bráhmaņā vardhayanti |] 
„Das Kalb der Viräj, der Stier der Lieder, bestieg den Luftraum; weiss 
ist sein Rücken. Unter Butterspenden singen sie ein Lied an das Kalb; 
es ist Brähman und sie stärken es mit Brahman‘. 





51 


Bloomfield?) fast ganz zusammentreffe, auf die Ugas zu be- 
ziehen ist. Ein anderes Lied derselben Sammlung, VIII, 9, 
das mehrfach die Usas nennt (v. 11—13), spricht im ersten 
Verse von den „beiden Kälbern der Viräj, die aus dem Meer 
emporsteigen“ *), wie nach Henry’s*), so auch nach meiner 
Meinung, von Sonne und Mond. Es möge hier noch Vers 8 
desselben, übrigens oft sehr dunklen Liedes erwähnt sein, 
in dem Viräj in deutlicher Beziehung zu dem Gang der 
Opfer steht‘). „Wenn sie vorwärts geht, folgen ihr die 
Opfer; wenn sie sich einstellt, treten zu ihr die Opfer°). Nach 
deren Satzung und Geheiss das Yaksa wandelt, das ist Viräj, 
o Rsi’s, im höchsten Himmel. Selbst hauchlos wandelt sie 


1) SBE. XLII, 667: „another personification of the shining female 
heaven (dawn). Cf. Henry, les hymnes Rohitas 31. 
3) kútas tat jätau katamáł só drdhab 
kasmäl lokdt katamdsyd prthivydh | 
vatsau virdjah salildd ud aitam 
tau wâ prechami kataréna dugdhd || 
„Woher sind die beiden geboren? Welches ist die (Welt-) Hälfte? Aus 
welcher Stätte, welchem Lande? Die zwei Kälber der Viräj stiegen aus 
dem Meere auf. Nach den beiden frage ich dich. Wer von ihnen hat 
sie (die Viraj) gemolken ?“ 
3) Les livres VIII et IX, p. 65, Paris 1894. Henry verweist auf 
AV. XIII, 1,41: „— mit dem Fuss das Kalb tragend erhob sich die Kuh. 
Wohin hat sie sich gewendet? Zu welcher (Welt-) Hälfte ist sie fort- 
gegangen? Wo gebiert sie? Sicher nicht in unsrer Herde“. Auch 
Bloomfield sieht hier in Kalb und Kuh ‚sun‘ und ‚dawn‘ (SBE. XLII, 667). 


4) ydm prdacyutam ánu yajrdh pracydvante 
upatisthanta wpalisthamandam | 
ydsya vraté prasavé yakzam éjate 
sd virdd rsayah paramé vydman |; 
9: apradpnath prdnéna prdanatindm 
virdt svardjam abhyeti pagcdt | — 

5) Anfang und Verlauf des rituellen Jahres. Cf. TS. III, 4, 10, 2: 
virdjy eva yajřam dpnoti und dazu den Comm. (p. 289): agnihotri virdjam 
eva prdpya tam viräjam ekägtakam kriva upadhänam krtavan bhavati. — 
Usas bringt Surya, Agni, Yajfia wieder; s. oben pag. 29. 


4* 


52 


durch den Atem der atmenden Frauen. Viraj folgt dem 
Svaraj nach’). 


Usas und Prajapati. 


Usas wird öfter in Verbindung mit Prajäpati erwähnt. 
„Prajäpati*, heisst es im Kausit. Brahm. VI, 1, „wünschte 
Nachkommenschaft und kasteite sich. Von ihm, der Kasteiung 
geübt hatte, wurden fünf erzeugt: Agni, Väyu, Aditya, 
Candramas, zu fünft die Usas. Er sprach zu ihnen: ‚kasteiet 
euch auch‘! Sie vollzogen die Weihe. Als sie sich geweiht 
und kasteit hatten, kam ibnen Usas, die Tochter Prajäpati’s, 
in Gestalt einer Apsaras im Osten entgegen. Auf diese verfiel 
ihr Sinn. Sie ergossen ihren Samen. Sie gingen und sprachen 
zu Vater Prajäpati: Wirvergossen unsern Samen; dieser soll uns 
nicht verloren gehen. Prajäpati machte ein goldenes Gefäss, 
einen Pfeil hoch und breit und schüttete dahinein den Samen 
u. s. w.**). Die Erzählung tritt auch in anderer Form auf. 
Prajäpati hat selbst sündiges Verlangen nach seiner Tochter 
und vermählt sich mit ihr; es ist deutlich erkennbar, dass 
ein Naturvorgang hier eine mythologische Ausprägung er- 
fahren hat). „Prajäpati“, heisst es, „stellte seiner Tochter 
nach, sei es dem Dyaus, sei es der Ugas*). In dem Wunsche 
‚möchte ich mich mit ihr begatten‘ vereinte er sich mit ihr. 
Das war für die Götter eine Sünde, ‚dass er so seiner 
Tochter, unserer Schwester thut‘*. (Cat.Br.1,7,4,1.2.) Oder 
„auf dieser [Erde] als Stütze weihten die Wesen und ‚der Herr 
der Wesen‘ sich für’s Jahr; der Herr der Wesen war der 
Hausherr, Usas die Gattin. Diese Wesen sind die Jahres- 


1) Viräj, Svaräj, Samräj stehen AV. XVII, 1, 22. 23 neben einander. 

*) Aus dem Samen entsteht: Rudra, (siehe die Fortsetzung dieser 
Erzählung s. v. Rudra). 

*) Muir, OST. IV }, 39, 

4) Cf. TMBr. VIII, 2,10. MS, IV, 2, 12 (35, 11 ff). 





53 


zeiten; der Herr der Wesen ist das Jahr, die Gattin Usas der 
Tagesanfang (ausası). Diese Wesen und der Herr der Wesen, 
das Jahr, schütteten den Samen in die Usas; da wurde in 
einem Jahr ein Knabe geboren; der weinte (Rudra) — (Cat. 
Br. VI, 1,3,7.8)“. Die Legende, für die es auch noch weitere 
Belege gibt, ist auch den vedischen Dichtern wohlbekannt 
und wird an verschiedenen Stellen, ohne Nennung von Namen, 
als ein Incest von Vater und Tochter mehr oder minder 
ausführlich angedeutet; es ist kein Zweifel, dass auch die 
vedischen Dichter so wie die Brähmana’s die Sühnung dieses 
Frevels durch Rudra gekannt haben’). 


1) RV. I, 71,5: mahé yat pitrd im rdsam divé kár 

áva tsarat prsanyd¢ (gen.) cikitvdn | 

srjád asta dhrsatd didyum asmai 

svdydm devo duhitäri tvisim dhät |] 
Der Bogenschütze ist Rudra. Die weiteren Belegstellen für den Incest sind 

I, 71,8ab: á ydd ise nrpätim téja dnat 
| cuct réto nisiktam dyaur abhike | 

II, 31,1; V, 42,13; X,10,1 (cf. Geldner, VStud. II,34; Festgruss 
f. Weber 19ff.); X, 61,5ff. Auch dem Verfasser dieses Liedes, dessen 
7. Vers Cat. Br. I, 7, 4 citiert ist, wird die Bestrafung des Frevels durch 
Rudra bekannt gewesen sein. Vgl. v. 1: raudram brahma. 


Agni. 


Wie im Somaopfer, so lebt im Agnikult der Brauch 
der Vater fort. Man ruft Indra, dass er am Soma sich er- 
freue, so wie er ihn bei Cäryäta getrunken habe, man rühmt 
Atri’s Weise den Trank zu keltern; und ebenso entflammen 
die vedischen Geschlechter das Feuer ihrer Altäre nach 
ihrer Väter Art. Auf die prathama dharma’s beruft III, 17, 1 
sich ein Vicvämitra; ein Kanva bittet Agni, die von den 
Vätern überkommene Freundschaft nicht zu vernachlässigen. 
Oder Praskanva wünscht, dass Agni priyamedhavat, atrivat, 
vwipavat, angirasvat seinen Ruf erhöre (I, 45, 3); ein Agni 
des Divodäsa, Vadhryacva, der Bharata’s und Kaucika’s wird 
genannt. Wir finden I,31,17 die Worte manusvat, angiras- 
vat, yayätiwat, VIII, 43, 13 bhrguvat, manusvat, angirasvat. 
Ähnlich wie im RV. ist es im Ritual. Selbst bei der ein- 
fachsten Crautafeier tritt der Opferer zu seinen Vorfahren, 
mit denen er durch Kultgemeinschaft verbunden ist, in Be- 
ziehung: „Gott Agni“, so heisst es beim Hotrpravara, „der 
göttliche Hotr, möge die Götter ehren, kenntnisreich und 
umsichtig, wie beim Opfer Manu’s, Bharata’s, NN.’s und des 
Sohnes des NN., wie bei Brahman’s Opfer, und sie heran- 
führen“. An Stelle von NN. treten bestimmte Namen ein’). 
Wir sehen zwar, dass hier vor den Namen wirklicher Vor- 


- 1) NVOpfer 89 !, resp. 81. 
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fahren Manu, Bharata als mythische Ahnherren genannt 
werden und ebenso bei dem ersten Pravara, wo der Hotr erst 
nach der Anrufung agne mahän asi brahmana bhärata und vor 
deveddha manviddha die Familiennamen nennt. Aber nicht 
atrivat, bhyguvat oder angirasvat wie im RV. wird Agni an- 
gerufen, sondern nur manusvat, bharatavat, und das Ritual 
hat an dieser Stelle anstatt der früheren Mannigfaltigkeit 
allein Manu und den Bharata’s einen Platz bewahrt. 

Bis auf den heutigen Tag hat der Feuerkult seine 
Stellung im Hindutum behalten. Die ältesten vedischen Ge- 
schlechter und die erblichen Agnihotrins unter den „Paäca, 
Drävira, or Daksini Brähmans* im heutigen Indien, über 
die wir bei Crooke ausführlichere Nachricht finden"), ver- 
bindet eine im Wesentlichen ununterbrochene Tradition. Mit 
Vorschriften aller Art haben Sitte und Gesetz die Aufrecht- 
erhaltung des Kults umgeben. Ein wésrstagni, d. i. einer, der 
den Feuerkult aufgibt, darf beim Totenmahle nicht berück- 
sichtigt werden (Gaut. XV, 16), und gewisse Ansprüche 
werden an den gestellt, der die Feuer einmal angelegt hat 
(cf. Manu III, 282; IV, 27 ff.). 

Das Feuer ist, wie der Göttertrank, ein Geschenk, das 
vom Himmel stammt. Agni hat als Unsterblicher unter den 
Menschen seinen Wohnsitz aufgeschlagen und weilt unter 
ihnen als Gast. Wie in den Somaliedern die Dichter bald 
- vom himmlischen, bald vom irdischen Tranke sprechen und 
ihre Gedanken zwischen dem Monde und seinem Vertreter, der 
Pflanze, hin- und hergehen, so gilt das auf den Opferstätten 
flammende Feuer in vielen Versen als ein Abbild des himm- 
lischen, und der innere Zusammenhang beider findet in den 
Liedern oft seinen Ausdruck. 

Die Gestalt des vedischen Feuergottes zu erfassen, ist 
dem Anschein nach ein einfaches Problem; bei näherer Be- 


1) The tribes and castes of the North-Western Provinces and Oudh, 
Calcutta 1896, vol. I, p. 30; (cf. auch Bhandarkar, IAnt. III, 135). 
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trachtung erweist es sich als eins der schwierigsten der 
vedischen Mythologie. Unsere Quellen zeigen keineswegs 
überall dasselbe Bild. Von den ältesten Teilen des RV. bis 
zu der deutelustigen Mystik der Brähmanazeit haben ver- 
schiedene Zeiten und Anschauungen darauf eingewirkt und 
ihre Spuren, uns verwirrend, hinterlassen. Zwei Fragen 
sind es, deren Lösung vornehmlich Schwierigkeiten macht. 
Agni, heisst es, war entflohen und im Wasser versteckt; 
seiner Geburt aus dem Wasser wird oft gedacht. Welcher 
Agni ist gemeint? Die Mehrzahl der Vedisten hält an der 
seit dem Anfang unserer Wissenschaft geläufigen Anschauung 
fest, dass der aus den Wassern geborene Agni der Blitz 
sei; sie ist bekräftigt worden durch die Erklärungen ein- 
heimischer Commentare, welche gelegentlich den Blitz für 
eine Form Agni’s ansehen. 

Die Inder wussten natürlich so gut wie wir, dass der 
Blitz eine Form des Feuers war. Aber durch jene Äusse- 
rungen der Scholiasten ist nicht erwiesen, dass Agni in der 
Form des Blitzes als Gott auch wirklich verehrt wurde; 
denn nicht alle Gestalten, in denen Agni — oder irgend 
eine andere Naturerscheinung — sich äussert, sind als ge- 
eignet befunden worden, Gegenstand des Kultus zu sein. 

Die Götter entziinden Agni als ihr Opferfeuer; ihr 
Opferfeuer ist nicht der Blitz, sondern, wie aus einigen 
Stellen unzweifelhaft hervorgeht, die Sonne, und wenn Agni 
vor ihnen flieht, so ist es nicht der Blitz, sondern die Sonne, 
welche verschwindet und sich im tropischen Klima zur Zeit 
des Sommersolstiziums hinter den Wassern der Regenzeit 
versteckt. Wenn mit dem Beginn des Daksinäyana die Zeit 
der Götter zu Ende geht und die der Manen beginnt, ‚ent- 
flieht‘ vor ihnen das Feuer und birgt sich ‚in den Wassern‘ 
oder hält sich ‚im Dunkel‘ auf. 

Aber nicht immer ist ‚Agni in den Wassern‘ der Sonnen- 
gott. Von der Mythologie, welche ihr Gewand aus sehr ver- 
schiedenartigen Fäden webt, dürfen wir nicht die Consequenz 
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des Logikers oder Systematikers erwarten. Wenn RV. X, 45 
von den drei Geburtsstätten des Feuers, „am Himmel“, in 
„den Wassern“ und unter „uns“ gesprochen wird, so führt 
diese Dreiteilung in einen von jenem ganz verschiedenen 
Anschauungskreis, der den Himmel von den „Wassern“ deut- 
lich unterscheidet. Den einzigen sicheren Anhaltspunkt für 
die Erklärung dieser drei Stätten geben uns die Feuer, welche 
in alter, von den Göttern herrührender Dreiteilung auf dem 
Opferplatz flammen. Der Ahavaniya im Osten bedeutet den 
Himmel, der Gärhapatya die Erde. Das dritte der alten 
Dreiheit, das Daksinafeuer, weist man den Manen und dem 
Luftraum zu. 

Welches Feuer darf als dem Luftraum charakteristisch 
angesehen werden? Die Antwort hierauf, welche den Zweifel 
löst und die scheinbare Verworrenheit vieler Angaben be- 
seitigt, geben uns die Qulvasitra’s, in deren Vorschriften 
wir, da es sich nicht um Deutungen, sondern um Vorrich- 
tungen handelt, alte Überlieferungen erblicken dürfen. Nach 
den einen ist der Herd des Daksinafeuers in Form eines 
Halbmondes zu errichten, — man erkennt leicht die alte An- 
schauung wieder, dass der Mond das Licht der Manen sei, und 
versteht die Benützung dieses Feuers zu zauberischen Zwecken, 
denen der Mond in seiner abnehmenden Gestalt stets ein er- 
wünschter Verbündeter war. Nach einem andern Text hat der 
Herd des Südfeuers die Form einer Worfelschwinge, die, wie 
sich zeigen wird, ein Symbol des Windes ist, und so kommen 
wir zu der zweiten Trias, die neben ‚Sonne, Mond, Agni‘ 
mit gleichem Rechte der Überlieferung steht: ‚Sonne, Väyu, 
Agni‘. In der Deutung des Südfeuers sind also zwei ganz 
verschiedene Anschauungen zusammengeflossen, deren eine 
ausgeht von der auch später stets geläufigen Verbindung 
der Manen mit dem Mond, während die zweite eine uralte 
und sicher schon vorindische, im Veda aber zurücktretende 
Beziehung von Wind und Seelenkult noch im Ritual zur 
praktischen Anschauung bringt. Beide haben in den Ge- 
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dankenkreisen der Brähmana’s ihre Fortsetzung gefunden 
und durch ihre Vermischung nicht wenig dazu beigetragen, 
die Verwirrung und Unklarheit der in den Brähmana’s zu 
uns sprechenden Yajiiika’s grösser erscheinen zu lassen, als 
sie tatsächlich ist. Wenn von der dreifachen Geburt Agni’s 
in Himmel, Erde und ‚den Wassern‘ gesprochen wird, so 
sollte kein Zweifel bestehen, dass diese letzte Geburts- 
stätte Agni’s nur der Luftraum und Agni selbst nur der 
Mond oder Wind sein kann, aber nicht der Blitz. 

Alle Forscher sind der Meinung, dass die drei Feuer- 
stätten des späteren Rituals zwar der Sache, nicht aber, 
mit Ausnahme des Gärhapatya, dem Namen nach dem 
RV. bekannt gewesen seien. Anderwärts habe ich darauf 
hingewiesen, dass die Terminologie des RV. nicht immer 
dieselbe war wie die der späteren Zeit und, wie in andern 
Dingen, so auch in den technischen Ausdrücken zwischen 
beiden Perioden ein Unterschied bestand. Wir dürfen darum 
fragen, ob an Stelle von Ahavaniya und Dakgina im RV. 
nicht ein anderer Name hervortritt, der später aus unbe- 
kannten Gründen durch den dem Ritual geläufigen ersetzt 
worden ist. Ich glaube, dass für beide die älteren Be- 
nennungen sich im RV. noch nachweisen oder wenigstens 
wahrscheinlich machen lassen; denn wie sich aus dem Ritual 
ergibt, ist Naräcansa einst der Name des Manenfeuers ge- 
wesen und Vaicvanara nicht nur die Sonne, sondern auch 
eine Benennung des die Sonne repräsentierenden Ahavaniya. 
So stellt das Bild Agni’s sich wesentlich verschieden von 
dem, das meine Vorgänger entworfen haben, dar. Ich hoffe, 
dass die folgende Erörterung den Beweis für die Richtig- 
keit meiner im Lauf der Jahre gewonnenen Ansicht er- 
bringen wird. 
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Die vedischen Dichter haben sich bemüht, dem ein- 
förmigen Bilde des flammenden Opferfeuers immer neue 
Seiten abzugewinnen. Je geringer der Ideenkreis primitiver 
Volker ist, um so feiner hat oft ihre Sprache grammatische 
Beziehungen zum Ausdruck gebracht und die Anschauungen 
abzuschatten verstanden. In ähnlicher Weise haben die 
Sänger der vedischen Lieder den monotonen Grundgedanken 
des lodernden Opferfeuers in mannigfache Bilder zu kleiden 
gewusst. Die emporschlagenden Flammen werden mit 
schnellen (Vögeln) verglichen, die vom Zweig emporfahren 
(RV. V,1, 1), mit Rossen (VI, 6,4; VIII, 43,16; X, 8, 6; 
79, 7), Wagen (X, 142, 5), Wagenlenkern (X, 91, 7), Stieren 
(VI, 5, 4), Frauen (I, 140, 4.8) '), Gliedern (I, 141, 8; III, 1, 5), 
Wogen (I, 58,4; VI,64,1). Oder die Flamme ist seine 
Zunge (VI, 6,5; 16, 2); sie gleicht einem Messer (VI, 3, 4; 
VIII, 19, 23), dem Geschoss eines Kriegers (VI, 6, 5; VII, 3, 4) 
u. s. f. Wie ein Tier auf der Weide frisst, so verzehrt er 
das Holz (V, 9, 4; VI, 2,9). Wenn er auf Reisig und Holz 
losgelassen wird, so füllt er sich selbst die Speise in den 
Mund (X, 91, 5); bei seiner Geburt verzehrt er seine beiden 
Mütter (X, 79, 4). Der Löffel ist sein Mund (I, 12, 6); wie 
eine junge Frau — ein Bild der früh und abend den Homa 
vollziehenden Hausfrau — naht er ihm, voll von Opferspeise 
und Butter (VII, 1,6). Agnis „schwarzer Weg“, seine 
„schwarze Radschiene* wird hervorgehoben und in Gegen- 
satz zu seiner hellen Flamme gestellt? Er erweckt die 


1) Geldner, VStud. II, 250 *. 

2) I, 58,4: krendm ta éma rügadürme ajara; IV, 7,9: krsnadm ta 
éma rucatah purö bhdh; VI, 6,1: krsndydma; 10, 4: krsnddhvan; I, 141, 7: 
krsndjanhas; II, 4,7: krsndvyathth; VII, 3,2; 8,2: krsndpavi; 23, 19: 
krsndvartani; VI, 60, 10: krend kruöti jihváyā; VIII, 43, 6; krend rajänsi 
patsutdh praydne jätävedasah. 
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Lieder (VII, 10,1: dhiyo hinvand usatir ajigah; VII, 9, 4: 
práti gavah') samidhandm budhanta). Wie Rinder für ihr 
Kalb zum Stall, kommen zu ihm die Lieder (VII, 43, 17); 
sie folgen ihm wie Rosse (VII, 5, 5), hüllen ihn ein wie ein 
Kleid (I, 140, 1). Wie Soma lieb (VI, 8, 1) oder wie klare 
Butter (VI, 10, 2) träufeln für ihn die Gedanken (matdyah 
pavante). Wir begegnen überall in diesen und anderen, von 
Bergaigne und Macdonell in reicher Zahl gesammelten Bei- 
spielen Äusserungen eines sinnlichen, realistischen und keines- 
wegs nach körperlosen Begriffen tastenden Geistes. Wie 
primitive Völker der wirklichen Flamme ihre rohe Verehrung 
bezeugen, die ihnen beweglich, heulend und gierig wie ein 
lebendes Tier erscheint 2. so bekundet der Veda noch eine 
Urwüchsigkeit des Ausdruckes, die nicht ein blosses Über- 
lebsel vergangener Zeiten, sondern noch das unmittelbare 
Spiegelbild seines religiösen Denkens ist. Wenn der RY. 
auch nicht, wie man früher meinte, das Erzeugnis dichtender 
Hirten oder Ackerbauer ist, so wurzelt er doch in primi- 
tiven Verhältnissen; die Dichter und Sänger, die ja un- 
zweifelhaft sich in bestimmten, überkommenen Kunstformen 
bewegten und für ihr Handwerk geschult worden sein mögen, 
standen zwar über, aber nicht ausser dem Volke. Die An- 
sicht, welche in den vedischen Liedern in ihrer Gesamtheit 
Produkte eines wesentlich gelehrten oder eines raffinierten 
Geistes sieht und heut die ältere zu verdrängen scheint, hat 
ebensowenig wie diese das Richtige getroffen, sondern ist eine 
Ausschreitung nach der entgegengesetzten Seite hin. Wer 
die Lieder anderer Stämme zu Hilfe zieht, wie Brinton’s 
Rgveda Americanus oder andere, gelegentlich von Ethno- 
graphen gesammelte Proben sakraler Poesie, wird eine ge- 
wisse Ähnlichkeit nicht verkennen, Das mongolische von 


1) go = Lied, Stimme. Cf. auch III, 57,1; (IV, 41,5; VIII, 27, 11). 
2) Tylor, Anfänge der Cultur II, 278; early history 233; M. Müller, 
Phys. Rel,, p. 296. 
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Bastian citierte Hochzeitslied z. B. zeigt eine dem vedischen 
Anschauungskreise verwandte Sphäre?). 

Agni’s Gestalten sind mannigfach; er lebt nicht nur in 
Sonne und Mond, in dem Feuer des Herdes; er wohnt in 
allem was leuchtet und lebt, im Menschen wie im Tier, in 
Bäumen, Wassern, selbst in Steinen?). Als Feuerbrand ver- 
brennt er die Burgen des Feindes*), als Zauberfeuer zer- 
stört er die Dämonen, vernichtet er das feindliche Heer). 
Der Waldbrand ist sein Element; an mehr als einer Stelle 
wird geschildert, wie er sengend und verzehrend über die 
Erde hinläuft®). Waldfeuer kann durch Blitzschlag und im 


1) Bastian, Z. f. Ethnolog. I, 383; Tylor, Anf. d. Cult. U, 280. 1: 
„Mutter Ut, Königin des Feuers, die Du geschaffen bist aus dem Ulmen- 
baum, der da wächst auf den Gipfeln der Berge Changgai-Chan und 
Burchatu-Chan, Du, die entstanden ist, als Himmel und Erde sich trennten, 
hervorkamst aus den Fusstapfen der Mutter Erde und geformt wardst 
vom Könige der Götter. Mutter Ut, deren Vater der harte Stahl, dereu 
Mutter der Kieselstein ist, deren Vorfahren die Ulmbäume, deren Glanz 
bis zum Himmel reicht und die ganze Erde durchdringt —“. 

2) AV. III, 21,1. — Oldenberg, Rel. d. V. 121. 

8) VI, 16, 39: yá ugrd iva garyahä tigmdgrigo nd vdnsagah | done 
puro ruröjitha; VII, 5,3: tvdd bhiyd viga dyann dsiknir asamand jdhatir 
bhöjanäni | vaigvänara pürdve cécgucdnah püro yad agne dardyann ddideh || 

4) X, 156, 2: ydya gd äkdrämahe senayägne tdvotyd | täm no hinva 
— Cf. auch Rituallitt. S. 176. — TAr. I, 28,1 u.s. 

5) I, 65, 8: — ibhyan nd rdja vánāny atti | ydd vätajüto vand vy 
dsthad agnir ha dati römä prthivydh; I, 94, 10.11: — ddha svandd uta 
bibhyuh patatrino drapsä (Funken) ydt te yavasddo vy dsthiran |; I, 95, 10; 
II, 4,6. 7: — sd yó vy dsthad abhi ddksad urvim pagür naiti svayür 
dgopah — atasäny usndn krsndvyathir asvadayan nd bhüma |. (Cf. hierzu 
Cat. Br. I, 4, 1, 10 ff.); VI, 6,4; 12,5; VII, 8,2; X, 142,3. 4: utá od u 
pári vrnaksi bapsad bahér agna ülapasya svadhävak utd khilyd wrvdranam 
bhavanti — „zehrend von dem reichlichen Grase lässt du bald (Stellen) aus, 
bald entstehen in den Saatfeldern Blössen (isolierte Stellen)“. Ich glaube 
nicht, dass mit Ved. Stud. I, 180. II, 207 zu pari vrnakst hier agmanah 
zu ergänzen ist, sondern beziehe den Vers auf das unregelmässige Brennen 
des Feuers, das bald einzelne Stellen freilisst, bald nur einzelne Stellen 
ausbrehnt, wie man es beim Abbrennen von Buschwerk beobachten kann. 
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tropischen Lande durch Selbstentziindung'), oder es kann 
durch Anlegung entstehen, sei es, dass man das Land dadurch 
urbar zu machen wünscht, wie wir aus der bekannten Stelle 
des Cat. Brahm. wissen, oder die Feinde aus den Schlupf- 
winkeln vertreiben und ihre Vesten zerstören will ?). 

Wir miissen unter diesen verschiedenen Formen des 
Feuers die der Verehrung teilhaftig gewordenen von denen 
unterscheiden, die eine besondere Stelle im Kult nicht oder 
nur gelegentlich gefunden haben. Der verheerende Brand 
des Waldfeuers steht im Gegensatz zu dem gezähmten Feuer, 
das im Hause oder auf dem Opferplatze brennt. Die Hetäre, 
Leute von schlechtem Lebenswandel, werden nicht mit dem 
heiligen, sondern mit Waldfeuer verbrannt (Rituallit. 87). 
Auch im Grautaritual hat dieses seine Verwendung, aber es 
wird nirgends besonders angerufen. Wenn einer bei einem 
Opfer „gleichsam gemischt“ (d. h. teils gut, teils schlecht) 
verfahren sein sollte, so muss man, um es gut zu machen, 
mit der Hand in einem Waldbrandfeuer (pradavya) Saktu’s 
opfern ê). Dies Feuer wird hier durch die auf der Vedi in 


Man sehe auch den Vergleich v. 4 pragardhiniva senä ‚wie eine maro- 
dierende Armee‘ (Say. pararästram gacchato rdjitah send tatratyam dha- 
najdtam abhikänkgamänetas tatah samghaco gacchati tadvat). (Man fürchtet 
übrigens keineswegs immer den Waldbrand; cf. K. von den Steinen, 
Unter den Naturvölkern Zentral-Brasiliens 222.) 

1) Cf. Crooke, NWestern Provinces p. 35: „The chief danger to 
the timber is from forest fires. When all the undergrowth is parched in 
the fierce heat of an Indian summer, a spark from a herdsman’s pipe, or 
even the very friction of the branches against each other by the wind, 
is sufficient, on the authority of Thucydides, if it were not corroborated 
by Indian evidence, to start a destructive conflagration. No more awful 
sight than a mountain side, on the Vindhyan or Siwälik range, in the 
grasp of the fire demon can well be imagined. In 1893—94 attempts 
were made to protect 2807 square miles, of which 186 were burned‘. 

*) Auch Brandpfeile hat man geschossen. I, 66, 8: dstur nd didyut 
iwesäpratika; IV, 4,1. 2 und oben 64 8. 

3) TS. III, 3, 8,4. Comm. p. 208. Ap. XIII, 24, 16 Comm. 

Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 5 
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Brand gesteckte Opferstreu vertreten *), eine leicht zu durch- 
schauende Symbolik des agnir ha dati römä prthwyáh, wobei 
die Vedi die Erde vertritt. Andere Arten des Feuers, dem 
Menschen teils freundlich, teils feindlich, zählt Pär. II, 6, 10 
(gohya, upagohya, mayükha u.s.w.) mit teilweise verun- 
stalteten Namen auf. Ferner sind für Agni vīti, vivici, sam- 
varga, cuct, resp. apsumat Spenden zu bringen, wenn die Feuer 
untereinander, mit einem gewöhnlichen, einem Waldbrand- 
oder Leichenfeuer sich vermengen oder der Blitz in sie ein- 
schlägt?); bei anderen Gelegenheiten wird Agni agnimat, 
pathikrt geopfert. TS. II, 2, 2ff. erwähnt Agni pathikrt, vrata- 
pati, raksohan, rudravat, surabhimat, ksämavat, kama, yavistha, 
äyusmat, jatavedas, rukmat, tejasvat, sähantya, annavat, annäda, 
annapati, pavamäna, pavaka, cuci, putravat, rasavat, vasumat, 
väjasrt, agnivat, jyotismat, (MS. II, 1, 10 ff.), fast sämtlich, so zu 
sagen, Gelegenheitsgötter, welche gelegentlichen Wünschen 
oder besonderen Veranlassungen ihr Dasein verdanken und von 
Agni sich abspalteten, nicht aber, um Usener’s Terminologie 
zu gebrauchen, Sondergötter, die etwa unter dem gemein- 
samen Begriff Agni’s erst später sich vereinigt hätten. Sie 
gehören nicht einmal dem rgvedischen Anschauungskreise 
an, sondern sind ein Ergebnis der späteren rituellen Ent- 
wicklung. Die Verse, welche als Yäjyä’s und Puronuväkyä’s 
dienen, entsprechen meist nur ganz äusserlich ihrem Zweck 
und sind ersichtlich nicht für diese Opfer gedichtet, wie die 
beiden beim Samvargaopfer gebrauchten Verse RV. VIII, 75, 
11.12 zeigen, in denen weder eine Beziehung zum Wald- 
brand- noch zum gewöhnlichen Feuer?) zu finden ist. Von 
diesen mehr oder weniger ephemeren Formen des Feuer- 


1) Ap. XIII, 24, 15. 16. 
2) CCS III, 4,3ff. Ap. IX, 3, 22. Kat. XXV,4,29ff Ait. Brahm. 
VU, 7,1 ff. vite = vi + iti. 
2) Acv. III,13 schreibt die Verse für Agni samvarga bei Vermischung 
der Feuer grämägnind vor, 








67 


gottes können wir also für die Zwecke unsrer Untersuchung 
absehen, um uns auf die Typen beschränken, welche Gegen- 
stand regelmässiger Verehrung wurden und, wie wir er- 
warten dürfen, die wichtigsten drei Erscheinungen Agni’s zum 
rituellen Ausdruck bringen. Um der Vollständigkeit willen 
möge eine Darstellung der äusseren Hervorbringung des 
Feuers und verwandter Dinge vorangehen, obwohl schon 
von meinen Vorgängern alles Wesentliche gesagt ist. 


A. Die Hervorbringung des Feuers. 


1) Die beiden Arani’s. 


I. Im Ritual. 


Die Art und Weise, das Feuer anzuzünden, war bei 
verschiedenen Völkern sehr verschieden?) Das Ritual 
unsrer Sütren kennt von den fünf Methoden, die man auf- 
zählt’), nur die der Feuermühle. Unsere Leitfäden selbst 
geben über die Beschaffenheit der zum Feuerreiben erforder- 
lichen Utensilien keine genauere Auskunft, als dass der die 
Arani’s liefernde Acvattha auf einer Gami gewachsen sein 
soll $). Wir müssen, um die Einzelheiten zu erfahren, uns 


1) E. B. Tylor, Researches into the early history of mankind * 229 ff. 
Alsberg, Anthropologie * 155. 345. Siebe auch die Litt. bei Roth, 
ZDMG. XLIII, 590 ff. 

*) Terrien de Lacouperie, The Bab. and Or. Record VI, 42. 

5) Ap. V,1,2. TBr. I, 1,9,1; 2,1,8. Äcv. II, 1, 16. 17: ‚von einem 
auf einer Cami gewachsenen Acvattha soll er die Arani’s „ohne sich um- 


LA 
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an die Paricista’s wenden !), in denen sich aber, wie wir 
wohl annehmen dürfen, alte Überlieferung fortsetzt. Der 
von ihnen geschilderte Apparat — von mir Rituallitt. S. 106 
und noch genauer vorher von Roth?) beschrieben — ist 
nicht mehr der einfache ‚stick-and-groove‘ Tylor’s, sondern 
der compliciertere ,fire-drill‘, den man, da er in Wirklich- 
keit eine kleine Maschine ist, eigentlich nur dem Namen 
nach als „die beiden Arani’s“ bezeichnen kann. Die Sprüche 
indes, welche die Ceremonien begleiten, haben nicht diesen 
etwas verwickelten Apparat, sondern die einfache Verwendung 
zweier Hölzer zur Voraussetzung; beide sind der mystische 
Schooss, aus dem das Feuer geboren wird, in den man es 
bei bestimmten Gelegenheiten symbolisch wieder zurück- 
kehren lässt. 

Wie fast überall im indischen Ritual, so tritt auch beim 
Agnyädheya keine grössere Gemeinschaft mehr hervor, die 
sich um einen religiösen Mittelpunkt schart, sondern Haus 
für Haus vollzieht sich der festliche Akt, dessen Mittelpunkt 
das Hervorspringen des Funkens ist, das der Hausvater dem 
Priester mit einem Geschenk lohnt. Man zündet das soge- 
nannte Brähmaudänikafeuer an?) und unterhält es, bis der 
Morgen des Tages, an dem man das Neufeuer anlegen will, 
anbricht. Ap. sagt darüber V, 8, 1 ff.: 1. Der Opferer tritt 
sein Gelübde an und hemmt seine Rede mit dem Spruch: 
„vom Unrecht schreite ich zur Wahrheit, vom Menschlichen 
zum Göttlichen, die göttliche Stimme verhalte ich“. 2. Mit 
Lauten- und Flötenspiel hält man ihn während dieser Nacht 
wach. 3. Oder er bleibt weder wach noch schweigsam. 


zusehen“ holen‘, Die Väjasaneyins gestatten im Notfall auch einen andern 
Acvattha. Kat. IV, 7, 22. 23. 

1) Siehe Kat. p. 355. 356 und Taitt. Samh. I, p. 503 ff. 

2) ZDMG. XLIII, 590 ff. Uber die heut gebrauchten Utensilien spricht 
W.Crooke, the tribes and castes of the North-Western prov. I, p. 33; 
popular religion ? II, 194. 5. 

23) Ap. V,7,4 ff. S. Rituallitt. p. 105 ff. 
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4. Mit Spänen unterhält er in dieser Nacht sitzend das 
Feuer und sagt: „mit Spänen ein Feuer unterhaltend möge 
ich beide Welten gewinnen. In beiden Welten erfolg- 
reich komme ich über den Tod hinweg“ 1). 5. Darin wärmt 
er gegen Tagesanbruch die beiden Arani’s mit den beiden 
Mantra’s: „o Jätavedas, den Samen der Welt giesse hier 
ein, der aus der Wärme geboren werden wird; das Feuer 
aus dem Cami-entsprossenen Acvattha erzeugend, das die 
Opferspeisen fortführt, das Freude schafft“ (1) und „das ist 
dein rechter Schooss, aus dem geboren du strahltest u.s.w.“(2)*). 
6. Der Opferer segnet (abhi mantray) die Arani’s mit den 
Worten: „Agni wehrt die Raksas ab, der hellstrahlende, 
unsterbliche, reine, läuternde, anzurufende* und blickt sie, 
während sie ihm dargereicht werden, mit dem Spruch an3): 
„ihr grossen Herrinnen an dem Sitz des Rechten, wendet 
euch her zu dem Ort der Reichtümer; die Frucht in euch 
tragend erzeugt ihr Jätavedas, den zu erzeugenden (janyam), 
den Führer der Opfer“. 8. Der Yaj. nimmt die Arani’s mit 
den Worten in Empfang: „kommet in meine zehn Finger‘), 
(und du) o Agni, (komme) mit Recht, Leben, Ansehen zu- 
sammen, damit ich lange lebend immer ein kommendes 
Jahr das Neu- und Vollmondsopfer opfern möge“ und sagt 
darauf den Spruch: „ihr seid mannbar; Feuer ist euer Same; 
setzet an den Keim; als solche nehme ich euch. Das ist 
wahr, dass ihr einen Mann traget, einen Mann hervorbringen 
werdet. Durch mich werdet ihr am Morgen euch fortpflanzen. 
Fortgepflanzt werdet ihr mich fortpflanzen an Nachkommen- 
schaft, Vieh, theologischer Würde in der Himmelswelt“. 
Wie hier, zeigt die mystische Bedeutung der Reibhölzer 
sich auch bei dem Brauch des samäropana und upävarohana, 


1) TBr. I, 2, 1, 15. 
*) RV. IT, 29, 10. 
3) TBr. I, 2, 1, 13. 
4) cakvarik; Comm. TBr. caktiyukta angulayo ye santi tegdm dacatam. 
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dem Hineinzaubern des Feuers in sie oder beim Herauszaubern, 
das dem Opferer bei verschiedenen Gelegenheiten!) obliegt. 
Wenn er z. B. seinen Wohnsitz aufgibt oder mindestens zehn 
Tage verreist, so führt er entweder die Feuer auf dem Wagen 
mit sich?) oder lässt die Feuer in sich oder in die Arani’s 
eingehen. 1. „Wenn er die Feuer in sich eingehen lässt, 
sagt Cankh. Cr. S. II, 17, so wärmt er am Gärhapatya seine 
Hände und berührt die Präna’s (Nase, Mund etc.) mit dem 
. Mantra: „komme, gehe in meine Präna’s ein“. 2. Je einmal 
mit dem Mantra, je zweimal leise. 3. Oder mit dem Verse 
„dies ist dein Schooss* (RV. III, 29, 10) erwärmt er die 
Arani’s. 4. Je einmal mit dem Mantra, je zweimal leise. 
5. Ebenso (holt er das Feuer) aus dem Ahavaniya heraus. 
6. Aus einem beständig unterhaltenen (Ahavaniya) jedoch in 
ein anderes (Reibzeug)*). 7. Vor Sonnenunter- (und -Auf- 
gang) findet das Feuerreiben statt. 8. Das Feuerreiben ge- 
schieht, nachdem er mit dem Spruch: „gehe dahinein, o Jäta- 
vedas —“ das Feuer (d. h. seinen Atem aus der Nase) aus 
sich in die beiden Arani’s wieder eingeflösst hat (upavarohya). 
9. Oder in ein gewöhnliches Feuer (anstatt zu reiben +). 


2. Im Rgveda. 


Wie im Ritual, so gilt in den vedischen Hymnen das 
Entzünden der Flamme als ein feierlicher Akt. Wenn aber 
schon unsre Sütren der äusseren Form des Reibzeuges wenig 


1) Cf. CCS. Index s. v. ruh; Äcv. ÇS. III, 10, 4 ff. u. a. 

2) So schliesse ich aus dem Zusammenhang der Texte. 

3) aranıbhände Comm. 

*) Cf. auch Apastamba’s etwas andere Darstellung VI, 28,8 ff; 
TS. III, p. 292. — Wenn der Agnihotrin verreist, so nimmt er von seinen 
Feuern Abschied: ,meinen ersten Namen, den Vater und Mutter mir am 
Anfang gaben, den trage du, bis ich wiederkehre. Deinen Namen will 
ich tragen, o Agni“ (TS. I, 5,108). „Wie man einen Brahmanen zum 
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Aufmerksamkeit schenken, so dürfen wir noch weniger in 
den Liedern des. RV. eine genaue Beschreibung anzutreffen 
erwarten; nur im Allgemeinen weisen sie auf die Vorgänge 
hin und lieben, ganz ähnlich wie bei der Somapressung, sie 
in mannigfachen Bildern zu beschreiben. Einzelne Lieder 
zeigen durch die Wahl verschiedener Zeiten des Verbums, 
erst des Imperativs oder Präsens, dann des Aorists, dass 
sie als Begleiter der ganzen Handlung gedacht sind. So 
III, 29, 5: mdnthata narah; 12: sunirmäthä nirmathitah; 
13: djijanan'). jan, math, nir-math sind neben dem allge- 
meinen idh und sam-idh die Termini. Hand und Arani’s 
werden VII, 1, 1 genannt: agnim ndro didhitibhir aranyor 
hastacyuti janayanta —. Von trocknem Holze (¢uska), aus 
dem Agni geboren wird, spricht I, 68, 2; I, 127, 4 heissen 
die Arani’s téjistha; mit den ‚Armen‘ reibt man ihn III, 29, 6: 
yadı manthanti bahubhih. Die Menschen haben den Unsterb- 
lichen gepackt?). Oder die Arme sind wie waghalsige Diebe, 
die mit zehn Stricken (Fingern) Agni binden). An anderer 


Schutz des Hauses einsetzt und ihm das Haus übergibt“, so deutet man 
die Verehrung des Feuers beim Abschied (TBr. I, 1, 10, 6, Comm. p. 67). 
Dem Ahavaniya übergibt er sein Vieh zum Schutz, dem Gärhapatya die 
Seinigen, dem Anvähäryapacana seine Speise (Ap. VI, 24,3). Auf der 
Reise wendet er zur Zeit des Agnihotra sein Gesicht der Gegend seiner 
häuslichen Feuer zu und flüstert die zur Verehrung Agni’s dienenden 
Verse (25,1). Und wenn er zurückkehrt, so bringt er ihnen Holz als 
Geschenk (wie man Kindern Früchte mitbringt). „Wie dem von der Reise 
zurückgekehrten Vater die Kinder entgegen laufen, so laufen ihm die 
Feuer entgegen“ (25, 4). | 

1) Am Schluss der Handlung. Auch die dazwischen liegenden Verse 
beschreiben einzelne Vorgänge; v. 9 krnöta dhümam (das Nähren der 
Flamme). Man vgl. auch die Sämidhenilieder, Rituallitt. 16, und einige 
weitere Hymnen wie VI, 15, 6: agnim — samidhd dwasyata; 10: sapema; 
19: édkarma. 

%) IV, 7,2: ddhä hi tva jagrbhriré märtäso —; VII, 4, 3: yam már- 
täsah çyetám jagrbhre. 

3) X, 4,6: taniitydjeva táskarā vanargü raganäbhir dagdbhir abhy 
ädhitäm. 
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Stelle werden die Finger „zehn Schwestern“, „zehn Jung- 
frauen“ 1), ganz wie beim Somakult, genannt. Ungeschwängert 
(dpravita) setzt (die Arani) die Frucht an*); eine unfrucht- 
bare, gebiert sie bald, wenn sie „angetrieben“ wird *); andrer- 
seits heisst sie eine „leichtgebärende*, susér mätä*). Oder 
die Hervorbringung wird als eine Zeugung aufgefasst’), als 
ein Hochzeitszug, bei der die Frau den Gatten führt®). Agni 
als Gott ward aber vor den Eltern, den Reibhölzern, ge- 
boren; er achtet auf ihre Geburt”). Wie hier, heissen auch 
sonst die Reibhölzer „die Eltern“ (piarau), aber im ein- 
zelnen Fall ist darauf zu achten, ob sie oder Himmel und 
Erde, die ebenfalls seine Eltern sind®), damit gemeint sein 
sollen. Purüravas und Urvaci werden sie in der späteren 
Litteratur °) genannt. 

Von einem Strick, wie er zum Quirlen des Holzes in 
unsrem Ritual dient, wird im RV. nicht gesprochen; die 
einzige Stelle, die dahin gedeutet werden könnte, ist RV. 

IV, 1,9: så cetayan manuso yajñábandhuh 

pra tám mahyá raçanáyā nayanti | 
Hier dürfte ragand naturgemäss sich auf einen wirklichen 
Strick (nicht, wie X, 4,6 im Plur. auf die Finger) beziehen 1°) 


1) 1,95, 2: ddgemam tvastur janayanta gärbham dtandrdso yuvatayo 
vibhrtram |; I, 141, 2; III, 26, 3: jantbhih sám tdhyate; 29, 13; IV, 6,8. 

2) IV, 7,9. Say. zu III, 29, 3 pravita nigiktaretaska. 

3) X, 31, 10, ajyamana nach Say. gleich nigicyamanaretaska. 

*) V, 7,9. Unklar ist V, 19, 1. 
5) II, 10, 3; III, 29, 1.3. Siehe Kuhn, Herabkunft des Feuers * 64. 

©) X, 32,3. Baunack, KZ. XXXIV, 562. 

7) X, 31, 9 resp. 32,3. Baunack Le 

8$) Z. B. III, 3,11; cf. Macdonell, Ved. Myth., p. 90, 1. Z. 

?) TS, I, 3, 7%; Cat. Br. III, 4,1, 22; Kane, 69, 20 etc. 

10) Say. stutiripaya rajjvd. Gehört hierher auch ¢vdira I, 31. 4: 
gvätrena yat pitror mucyase pari? Say. erklärt ‚ksipramanthanena. Nicht 
deutlich ist ferner X, 46, 6: ayantrair iyate nfn. Ist zu ayantrath pac- 
vdyantra zu vergleichen? 
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und die Schnur bedeuten, mit der man in der Praxis die 
obere Arani hin und her quirlt'). 

Mehrfach wird von „zwei Müttern“ Agni’s gesprochen und 
er selbst dvimätr genannt*). Die nächstliegende und natür- 
lichste Erklärung ist die Beziehung dieser zwei Mütter auf 
seine doppelte Geburt in Himmel und Erde*), denn er ist 
dvyanman‘). Die vedischen Dichter lieben aber dieselbe 
Sache in verschiedenen Bildern darzustellen und verschiedene 
Dinge andrerseits unter dem gleichen Bilde anzusehen. So 
sind auch Usäsänaktä, die „das eine Junge säugen“°), als 
seine Mütter zwar nicht ausdrücklich genannt, aber doch so 
zu verstehen, und es ist bei der Neigung der Dichter zu 
paradoxen Vergleichen nicht auffallend, dass mit seinen 
„zwei Müttern“ in einigen Stellen auch die Reibhölzer ge- 
meint sind ê). 


2) Andere Arten der Feuererzeugung. 


Eine andere Art der Feuergewinnung als die vorher 
beschriebene ist im Ritual nicht zur Anerkennung gelangt. 


1) pra-ni ist hier, wie auch sonst, von pari-nī (dem Herumfihren 
des Feuerbrandes um das Havis, Rituallitt. 1419; dazu noch I, 95, 24; 
ITI, 2, 7) zu unterscheiden. In unserm Ritual wird pra-ni allerdings anders, 
von dem Hingeleiten des Feuers z. B. beim Agnisomapranayana (Rit. 128) 
gebraucht. Da aber dabei von einem „Strick“ keine Rede ist, so scheint 
wegen raganayä unsere Stelle pra-n? in einem andern Sinne zu brauchen, 
nämlich vom „Herausführen“ aus den Arani’s, educitur. Man sehe auch 
I, 141, 4: prá ydt pitüh paramdn niydte pári; 148, 3; III, 27, 8; X, 4, 5; 
X, 176, 3. 

23) I, 31, 2; III, 55, 6. 7. 

3) Bergaigne I,28; 11,52; Oldenberg, Rel.d.V.105; Macdonell 
90, 1. Z.; z.B. ITI, 6, 4: heissen Himmel und Erde urugdydsya dhenü. 

4) I, 60,1; 140, 2; 149, 4. 

D Vol. I, 331 und oben pag. 46. 

©) V, 11, 3: dsammrsto jayase mätröh gicir mandrdh kavih —; 
VII, 3,9; VIII, 60, 15. 
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Zwar kannte man den Feuerstein; vedische Stellen, welche von 
Agni ‚acmanı‘ und ‚adrau‘ sprechen, lassen darüber keinen 
Zweifel, aber nichts weist darauf hin, dass es sich hier um 
ein gebräuchliches oder sakrosanktes Mittel handelt 31. Da- 
gegen wird der Lotus in Beziehung zum sakralen Feuer 
gesetzt, zunächst in dem bekannten, im Ritual der Altar- 
schichtung verwendeten Verse des RV., wonach der Atharvan 
aus dem Puskara Feuer reibt*). Ein Lotusblatt wird auch 
sonst im Ritual erwähnt. Ap. XVI,3,3 sagt: „mit dem 
Vers ‚du bist der Wasser Rücken‘®) holt er ein Lotus- 
blatt, wickelt es*) mit demselben Verse und breitet nördlich 
von der Grube ein schwarzes Fell hin, den Hals nach 
Osten, die Haare nach oben gekehrt, mit den zwei Versen 
‚ein Schutz seid ihr zwei und ein Panzer‘; darüber aus- 
gebreitet das Lotusblatt. 4. Nachdem er über die Lehm- 
grube den Spruch ‚irdisch bist du, allerhaltend‘ gesprochen 
hat, schüttet er mit den vier oder drei Versen ‚dich o Agni 
aus dem Puskara‘ [Thon] auf Fell und Lotusblatt —*. 
Hierzu bemerkt das Brahmana (TS. V, 1, 4,2): „Mit dem 
Verse ‚du bist der Wasser Rücken‘ holt er ein Lotusblatt. 


1) Cf. Roth, ZDMG. XLII, 595. Weiter vgl. noch 1,70,2: garbho yó 
apdm gdrbho vanandm — | ddrau cid asma antdr duroné; II, 12, 3: 
yó dgmanor antär agnim jajäna; VI, 48,5: yam dpo ddrayo vánā 
gärbham rtasya piprati | sdhasa yo mathitö gdyate —; VII, 6,2: kavim 
ketum dhasim bhanim adrer hinvanti; X,20,7: ddreh siinim äyum ahuh !. 
(Mystisch II, 24, 7.) Es scheint mir ausgeschlossen, hier unter açman, adri 
die Wolke zu verstehen. In einigen Fällen dürften die Steine des Herdes 
gemeint scin, so III, 29,6: part vruakty dgmanas, trnā dahan; VIII, 60, 16: 
bhinátsy ádrim tdpasd vi gocisd; 72,4: — aruhad vánam | drsddam 
jihväydvadhit |]. 

23) RV. VI, 16, 13: rëm agne piskardd ddhi 

atharva nír amanthata | 
mürdhnö vigvasya vaghdtah |] 

3) TS, IV, 1,3,2° Comm. p. 41. 

4) TS. Le Comm. erklärt vivestya (Text vicestya) mit mrdam pra- 
kseptum pitikam krtva. 
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Das Lotusblatt ist der Rücken (Oberfläche) des Wassers... 
Das Lotusblatt ist Agni’s Schooss. Mit seinem Schooss ver- 
sehen rüstet er Agni zu“ +) und V, 1, 4,3: „Agni floh vor 
den Göttern; ihm spähte Atharvan nach; — er fand ihn 
an ein Lotusblatt gelehnt“ ?). Ein Lotusblatt wird ferner 
bei der Schichtung des Altars selbst verwendet*). In die 
Mitte der Citi gräbt man ein Darbhabüschel (Ap. XVI, 17, 7) 
und lässt später (ib. 22, 1) ein weisses Pferd seinen rechten 
Vorderfuss darauf setzen*). Auf die Fussstapfe legt man aus- 
gebreitet das Lotusblatt mit dem früher schon gebrauchten 
Verse ‚der Wasser Rücken bist du‘ und auf das Blatt die 
goldene mit den Buckeln nach oben gerichtete Scheibe, auf, 
die der „goldene Mensch“ zu liegen kommt. An einer andern 
Stelle (TBr. I, 8, 2, 1) heisst es, dass die Angiras, als sie 
zum Himmel gingen, Diksä und Tapas ins Wasser legen 
und aus beidem ein Pundarika entsteht’). Unter den ver- 
schiedenen Brennmaterialien, die beim Adheya bereit gelegt 
werden, befindet sich auch ein Lotusblatt. All diese Stellen ver- 
mögen allerdings nicht zu beweisen, dass ein Lotusblatt zur 


1) apäm prstham asiti puskaraparnam dharati, apām va etat prstham 
yat puskaraparnam | — yonir vā agneh puskaraparnam sayonim evdgnim 
sambharati |. 

3) agnir devebhyo niläyata | tam atharvänvapagyat — puskaraparne 
hy enam upagritam avindat. Cat. Br. VII, 3, 2, 14 (p. 595) — tam adbhya 
upoddasrptam puskaraparne viveda. 

3) Ap. XVI, 13,10; 22,2ff TS.V,2,6,5. 

4) Cf. auch TS. IV Comm. p. 255. 

5) Das Lotusblatt spielt, wie nebenher bemerkt sein möge, in der 
Kosmogonie eine Rolle. Nach TS. V, 6, 4, 2 schaukelt Prajäpati in Gestalt 
des Windes auf einem Lotusblatt auf den Wassern, ehe er einen festen 
Halt findet und die Erde schafft. Nach Taitt. Br. I, 1, 3, 6 breitet Pra- 
japati die Erde auf einem Lotusblatt aus. —: „er sah ein Lotusblatt 
stehen und dachte, ‚das ist's, worauf dies steht‘. Er ward zum Eber 
und tauchte unter, Er erreichte unten die Erde. Davon schlug er (ein 
Stück) ab und tauchte empor. Das breitete er auf dem Lotusblatt aus. 
Weil er es ausbreitete (aprathayat), daher heisst die Erde Erde (prthivi). 
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Erzeugung des Feuers verwendet wurde, es scheint vielmehr 
nur als Symbol des Wasserschoosses gedacht zu werden, aus 
dem Agni geboren wird; aber jener eine RV.-Vers giebt 
ein so bestimmtes Zeugnis, dass wir die Möglichkeit einer 
solchen Verwendung nicht ganz abweisen dürfen 1). | 

Neben dem Gebrauch eines Reibzeuges besteht die Sitte, 
das Feuer von einem andern Herde zu holen. Nicht nur die 
Grhya- sondern auch die Grautasütren Kennen diesen Brauch, 
die Flamme von Herd zu Herd zu verpflanzen, und es wird 
der Gedanke an gute Vorzeichen gewesen sein, der das Haus 
eines frommen oder eines reichen Ariers für die Entnahme 
des Feuers zu wählen vorschrieb®. „Für einen, der 
Wohlstand wünscht, lehrt Apastamba V, 14,1 ff., soll er aus 
dem Hause eines wie ein Asura reichen Brähmana, Räjanya, 
Vaicya oder Cüdra®) Feuer holen und anlegen. 2. In dessen 
Hause jedoch soll er von da ab nicht essen. 3. Wünscht 
einer Nahrung, dann aus einer Pfanne, wünscht einer theo- 
logisches Ansehen, dann von einem brennenden Baum- 
wipfel“. 

Eine dritte, seltsame Form ist die, das Feuer in dem 
bei der Agnischichtung hergestellten Topf durch Selbst- 
entzündung entstehen zu lassen. Die Agniciti ist eine in 
Stein aufgebaute Kosmogonie, die noch besser als Texte 
veranschaulicht, wie die Welt sich in den Augen jener Zeit 


(Böthlingk, SBKSGW. 1892, 211 übersetzt ‚dieses Stück breitete er 
neben dem Lotusblatte aus‘). Cf. TBr. I, 2,1, 4 parnam prihivyak pra- 
thanam hardmi und den Comm. p. 73 tat puskare prathayati. — TMBr. 
XVII,9,6 symbolisiert ein Lotuskranz die Herrschaft Vrtra’s: — avakägena 
pundarikam jayate | yat puskarasrajam pratimuncate vrtrasyaiva tadrüpam 
ksatram pratimuicate. Comm: — antariksena vrirarüpätmakam eva 
pundarikam jayate. 

1) Hatte etwa in diesem Fall der untere Teil des Reibzeuges die 
Form einer Lotusbliite? 

3) Oldenberg, Rel. d. V. 352; Rituallitt. 69. 

3) Von anderen wird der Cüdra ausgeschlossen. 
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spiegelt *); cayanena bhümyutpattiprakäram prapanicayate sagt 
der Comm. TS. V, 227. Agni stellt hier symbolisch das himm- 
lische Feuer, die Sonne dar?). Die Ukhä wird an das Ahava- 
niyafeuer gebracht und die in ihr von selbst hervorbrechende 
Flamme, svayambhü genannt), dient für „eine Gedeihen wün- 
schende Standesperson* (bhütikäma gatacri) als das Feuer, 
das ein Jahr zu tragen und dann auf die Uttaravedi des 
Altarbaues zu stellen ist; doch sind die andern Arten der 
Feuererzeugung auch hier nicht ausgeschlossen. Auf eine 
enge Verwandtschaft dieser Agniciti mit dem Agnyadheya 
scheint mir der Brauch zu weisen, dass bei der Agniciti das 
Topffeuer von dem Geweihten ein Jahr hindurch zu tragen*) 
und dass ebenso das vor dem Agnyädheya entzündete Bräh- 
maudänikafeuer ein Jahr lang zu unterhalten ist’); in beiden 
Fällen sind mildernde Vorschriften hinzugetreten. 


B. Die Zeit der Feueranlegung. 


Nach Naksatra und Jahreszeit ist genau vorgeschrieben, 
wann das Feuer anzulegen ist; die einzelnen Angaben unsrer 
Texte werden in den Brähmana’s mit mancherlei Histörchen 
erläutert, die nicht sämtlich blosse Produkte scholastischer 


1) Cf. auch Eggeling SBE. XLIII, Introduction. 

2) Cf. Kat. XVI, 5, 3. 4 und die dabei recitierten Verse VS. XII, 2. 3, 
obwohl nicht alle bei der Ceremonie angewendeten Verse an ihrem Platz sind. 

3) TS. IV, p. 120; V,1,9,4; Ap. XVI, 9, 7ff.; Kat. XVI, 4, 33. 

4) Ap. XVI, 9, 1. 

5) Ap. V, 7,7; TBr. I, 1, 9, 7. 
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Gelehrsamkeit sind, sondern in alten Erzählungen zu wurzeln 
scheinen!), aber hier bei Seite bleiben können. „Ein Brah- 
mane, lehrt Ap. V, 3, 3ff., soll [die Feuer] in Krttikah an- 
legen, dann wird er der erste Theologe. 4. Das Feuer ge- 
fährdet [in diesem Fall] sein Haus. 5. Wenn einer in Rohini 
anlegt, ersteigt er alle Höhen (roha’s). 6. In Mrgacirsa ein 
theologisches Ansehen oder Opfer wünschender. 7. In Punar- 
vasü einer, der vordem in glücklichen Verhältnissen, jetzt in 
schlechtere Umstände geraten ist. 8. In Pürve Phalguni 
einer, der wünscht ‚mögen meine Untertanen freigebig sein‘. 
9. In Uttare, wer angesehen zu sein und andern Unterhalt 
geben zu können wünscht“. Es folgen noch andere, wohl 
alten und zwar astrologischen Quellen entnommene Angaben, 
die uns nicht weiter zu beschäftigen brauchen. Weiter 
haben die Sütren die drei Jahreszeiten je nach der Kaste 
unterschieden und den Frühling dem Brähmana, den Sommer 
dem Kgatriya, den Herbst oder Winter dem Vaicya zugewiesen, 
dem „Wagenbauer“ ?) die Regenzeit, doch kann man für alle 
Kasten den Cicira wählen. Es mag wohl sein, dass wir in 
der jeder Kaste zugewiesenen Zeit verschiedene Jahres- 
anfänge vor uns haben und das Feueranlegen für jeden An- 
gehörigen der betreffenden Klasse am Anfang seines Jahres 
stattfand. 

Mit den Worten jyog jivanta uttarämuttaräm samam 
darcam — yaja nimmt der Opferer Ap. V, 8,8 die Arani’s 
in Empfang. (Oben S. 69). Der Gedanke eines Jahr für Jahr 
zu erzeugenden Neufeuers kommt in unsern Texten, so viel 
ich sehe, nicht zum Ausdruck, aber mancherlei Momente be- 


1) TBr. I, 1,2ff. (cf. Böthlingk, SBKSGW. 1892, 199 ff; Lang, 
mythes, cultes et rel. 127); 5,1; III, 1,4; Çat. Br. II, 1, 2. 

2) Nach dem Comm. Ap. V,3,18.und 19 hier angeblich nicht eine 
besondere Klasse niederer Herkunft, sondern die, welche unter den drei 
Kasten, in ihrem Lebensberuf zuriickgekommen, diese Beschäftigung 
treiben. 
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weisen doch, dass er auch Indien nicht fremd gewesen ist. 
Wichtig ist die interessante und kaum beachtete Äusserung 
der TS. 1,5, 7,3, wonach das Feuer nach Verlauf eines 
Jahres ‚altert‘ und, um erneuert zu werden, mit den Agni- 
pävamäni-Versen verehrt werden miisse'). Wir finden ähn- 
liches in der deutschen Mythologie, wo die gleiche An- 
schauung zur Erzeugung des Neufeuers führt: „für undien- 
sam zu heiligem Geschäft, sagt Grimm, galt Feuer, das 
eine zeitlang unter Menschen gebracht worden war, sich 
von Brand zu Brand fortgepflanzt hatte... .“ °). Bei den 
Indern, wo die Entzündung des Neufeuers durch die dauernde 
Unterhaltung der Feuer in den Hintergrund gedrängt worden 
war, tritt an Stelle dessen eine symbolische Erneuerung durch 
die Verehrung des Feuers mit zwölf Vedaversen, deren Zahl 
die TSamh. selbst auf Jahreszeiten und Monate deutet 8). 
Wenn beim Agnistoma, dem alljährlich wiederkehrenden 
Frühlingsopfer, das Feuer neu gerieben und der neue Äha- 
vaniya zu dem alten hinzugelegt wird‘), so ist hierauf, da 
dieser Vorgang sich auch bei andern Opfern, wie den Cätur- 
mäsya’s und Pacu’s wiederholt, vielleicht nicht besonderes 
Gewicht zu legen; um so bedeutsamer ist die Beziehung, in 
die das Agnyädheyafeuer zur Sonne gesetzt wird. Ein junges 
Ross, in dem man ein Symbol Agni’s oder der Sonne sieht), 


1) yathä vai purugo ’cvo gaur jiryaty evam agnir ähito jiryati, sam- 
vatsarasya parastäd ägnipävamänibhir upa tisthate, punarnavam evamam 
ajaram karoti —. MS. I, 5,6 (p. 74, 12). 

*) Grimm, DMyth. € 501. 

3) I, 5, 7, 2: sadbhir upa tisthate sad vai rlava rtugv eva prati tisthati 
sadbhir uttaräbhir upa tisthate dvddaca sam padyante dvddacga mäsäh sam- 
vatsarah samvatsara eva prati tisthati. — Cf. Acv. II, 4, 1. 

4) TS. I, Comm. pag. 507: kalpak ‘bhavatam nah samanasäv tty 
agrenottaraparidhem ähavaniye praharati sandhinä vd, agndv agniç carati 
pravista ttt prahrtya — ‘| yo ’gnih purahavaniye variate yagcedanim ma- 
thitas tasmin prahriyate —. Citate bei Oldenberg, Rel. d. V. 353. 

5) Oldenberg, S. 77; Rituallitt. S. 106. 7. | 
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muss bei der Ceremonie zugegen sein und seinen rechten 
Vorderfuss auf die Stätte des Ahavaniya setzen; „aus des 
Rosses Huf hat Atharvan zuerst das Licht empfangen“. 
An Stelle des Rosses kann nach den Väjasaneyins ein Bock 
gewählt werden, der wie das Ross ein Symbol des Feuers 
ist). Auch bei anderer Gelegenheit tritt diese Anschauung 
hervor. Wenn ein Ähitägni Feuer durch Reiben nicht er- 
zeugen kann und anderes nicht zur Stelle ist, dann soll er 
„auf einer Ziege“ opfern; denn die Ziege gehört Agni. In 
dem Ziegenfeuer ist für ihn das Agnihotra geopfert ?). 
Aja hy agner ajanista garbhat, sa va apacyaj janitaram agre 
heisst es TS. IV, 2, 10k. Die Sämavedins kennen den Brauch, 
das Feuer auf dem Körper des Udgätr reiben zu lassen. 
Man stellt die untere Arani quer auf seinen rechten Schenkel 
und reibt dann wie gewöhnlich mit dem Oberholz®). Der 
Udgätr gilt als in Beziehung zur Sonne stehend: srag udgatuh 
saurya udgata sagt TMBr. XVIII, 9, 8 bei Gelegenheit der 
Darreichung eines goldenen Kranzes an den Udgätr +). 

Noch manches andere darf hierher gezogen werden. So 
das dreimalige Umherfahren eines Wagens oder Rades durch 
den Brahman südlich vom Opferplatz®), während die Teil- 


1) Und der Fruchtbarkeit. 

2) TBr. 1II,7,3,1.2. Von der Ziege soll er aber nichts geniessen. 
[Findet er keine Ziege, so soll er in die Hand eines Brahmanen opfern.) 
Es möge darauf hingewiesen werden, dass Püsan’s Tier Bock oder Ziege 
ist und gerade Pusan heisst dghrni. 

3) TMBr. XII, 10, 12: dakgina üräv udgätur agnim manthanti dak- 
sinato hi retah sicyate. Cf. Comm. — Ich weiss allerdings nicht genau, 
ob dies beim Agnyädheya selbst oder bei einer verwandten Ceremonie 
geschieht; es scheint mir aber aus dem Zusammenhang, in dem diese 
Vorschrift im TMBr. mit dem Vairäja Säman steht, zu folgen; denn dies 
wird nach Lät. IV, 10, 9 unter anderm beim Agnyädheya verwendet. 

*) Cf. auch die Reihe ähavaniya, udgätr, svar (sürya). Kat. XXV, 
1,8 Comm. 

6) Rituallitt. 107. Cf. Ap. V, 14,6.7. TBr. I, 1, 6, 8: rathacakram 
pravartayati | manugyarathenaiva devaratham pratyavarohate. 
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nehmer der Ceremonie hinter dem Pferde her zum Ahava- 
niyakhara sich bewegen; weiter die auffällige Betonung 
der Zwölfzahl bei vielen mit dem Agnyädheya verknüpften 
Handlungen, wenn an ihre Stelle auch andere Praxis eine 
grössere oder geringere Zahl gesetzt hat; denn diese Zwölf- 
zahl wird mit den Zwölf Nächten in Zusammenhang stehen: 
Zwölf Tage muss der Opferer bei hellen Feuern selbst das 
Agnihotra vollziehen, zu Hause bleiben und neue Kleider 
tragen), zwölf ist die Grundzahl der den Priestern zu ver- 
abfolgenden Geschenke (die indes auch überschritten werden 
darf?)); zwölf Tage (aber auch 2, 3, 14 oder ein Monat, 
Rtu, Jahr) müssen vergehen, ehe die Tanühavis dargebracht 
werden è), und Taitt. Brahm. I, 1,6, 7 spricht gerade bei 
dieser Gelegenheit von den Zwölf Nächten als dem Bilde 
des Jahres und weiterhin in demselben Anuväka®) von Agni 
‚als dem Anfang der Rtu’s‘®). 


Wenden wir uns zum RV. Wenn es gelungen sein 
sollte nachzuweisen, dass Usas nicht nur die Morgenröte 
eines beliebigen Tages, sondern auch den ersten Tag des 
neuen Jahres bedeutet, gleichviel, ob man dieses mit dem 
Wintersolstizium oder Frühlingsäquinoktium beginnt, so darf 
die Bekanntschaft der vedischen Dichter und Stämme mit 


1) Ap. V, 22,13. Cf. 23,3; Acv. Cr. II, 1, 35. 

2) Ap. V, 20, 12 ff. Oder man kann eine geringere Zahl wählen. 

8) Ap. V, 21,1 u.a. Rituallitt. S. 108. 

4) I, 1, 6,10: agnimukhan evartin prinäti. 

5) In diesen Zusammenhang darf auch die öfter vorkommende Ver- 
bindung von Agni, Gäyatri, Rathamtara, Vasanta (gegenüber Indra, 
Tristubh, Brhat, Grisma u.s.w.) gestellt werden. TS. VII, 5,14; MS. 
I, 5, 2 (49, 6); 7,20 (104, 16); III, 15, 10 (180,7); TMBr. VI, 1, 6 etc. 
An andern Stellen erscheint in der Agnireihe — der Grund ist leicht er- 
kennbar — samidh. Cf. TS, I, 8,134. II,6,1,1 samidho yajati, va- 
santam evartindm ava runddhe — | samidho yajaty usasa eva devatanam 
ava rundhe — |. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie, Il. 6 
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der Erneuerung des Feuers am Jahresanfang wenigstens 
vorausgesetzt werden. Es gibt aber auch noch positivere 
Gründe zu Gunsten dieser Annahme. Ich rechne dahin die 
Stellen, die von Agni’s Wohnen im Dunkel sprechen. Zwar 
erwacht die Sonne an jedem Morgen neu zum Leben und 
das glimmende Feuer wird durch das Präduskarana der 
Agnihotrins wieder angefacht; aber dies reicht nicht aus, 
um die mannigfachen Wendungen von der Flucht Agni’s, 
seinem Aufenthalt in der Finsternis, seinem „langen“ Wohnen 
im Dunkel und seiner Befreiung daraus zu erklären. Ich 
habe schon oben auf den Gegensatz von Devayäna und 
Pitryana aufmerksam gemacht, der auch die rgvedische Welt 
beeinflusst, und mir dabei gestattet, die Bezeichnung nicht 
in dem lokalen Sinn der späteren Zeit, sondern im Sinne 
von, Uttaräyana und Daksinäyana zu fassen. Mit dem Ende 
des Devayäna erlischt der Dienst der Götter und die Zeit 
der Manen, der pitdro devdcatravah (RV. VI, 59, 1), beginnt. 
Es mag dahingestellt bleiben, ob das ganze Pitryäna oder 
nur ein Teil der Zeit, etwa die letzten Monate des Jahres, 
rituell den Manen zugewiesen wird oder ob verschiedene Arten 
der Abmessung herrschten, eine andere im RV., eine andere 
im Klassischen Ritual, das ja im Herbst den Väjapeya u.a. 
Opfer brachte. Das „Dunkel“ hat in südlichen Ländern eine 
geringere Bedeutung als in nördlichen, und die ganze An- 
schauung mag das Erbe aus einer früheren Heimat unter 
anderen Breiten sein; aber an der Bedeutung der Winter- 
sonnenwende auch für die vedische Zeit darf nicht gezweifelt 
werden. Auf diese Zeit des Pitryäna, auf die den Manen 
gehörende Periode des Jahres beziehe ich jene Worte, die 
von dem Wohnen Agni’s im Dunkel oder ähnlich sprechen. 
Man nehme z.B. RV. III, 31,3 f@.; IV, 1, 11 ff.; 2, 17f. 
und frage, ob sie mit ihren Anspielungen auf Wieder- 
gewinnung der Rinder, Öffnen der Felsenställe, Licht 
und Dunkel, nicht eher die Erzeugung des Neufeuers 
als das Agnihotra eines beliebigen Tages zur Grundlage 
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haben’); X, 35 liest sich — natürlich ohne im Übrigen zu 
vergleichen — wie das Horazische Carmen saeculare. 

Wahrscheinlich kannte auch der RV. das tägliche Opfer 
des Agnihotra. Es ist daher im einzelnen Falle oft schwer 
zu erkennen, ob auf den Vollzug des Agnihotra oder das 
Neufeuer angespielt ist; denn der Lauf des Tages gleicht 
in vielen Dingen dem Jahreslauf. Die Brahmana’s sehen 
sogar in dem täglichen Agnihotra einen Sonnenzauber, wenn 
sie aussprechen, dass ohne die Morgenspende die Sonne nicht 
aufgehen würde?); aber ich möchte glauben, dass grosse 
Abschnitte und Wendepunkte naturgemäss mehr als die tag- 
täglichen Erscheinungen von Einfluss auf die erste Ent- 
stehung solcher Anschauungen gewesen sind. 


1) X, 88, 2 heisst es: 

girndm bhüvanam tamasdpagülham 

ävih svar abhavaj jaté agnat | ` 
Pada b kehrt IV, 3, 11 wieder in einem Verse, der, wie ein grosser Teil 
dieser Hymne, sich auf die Wiedergewinnung des Lichtes bezieht. v. 9—12 
feiert das Rta und v.11 das Öffnen des Felsens: gundm nára pári sa- 
dann usdsam dvih svar abhavaj jaté agnau (cf. I, 71,2). — Vielleicht 
gehört hierher auch II, 18,1: pratd rdtho ndvo yoji sásniç cdturyugas 
trikacdh sapidragmih |, ferner manche bei dem Ukhya-agni gebrauchten 
Verse wie TS. IV, 2, 1 ik. 

Auf eine grössere Feier, die mit Nachtwachen begann, weist RV. 
III, 10, 9 hin jägrvdnsah sam indhate. Ich glaube nicht mit Bloom- 
field, Contrib. V, 36 note (JAOS. XVI, 36), dass 5. „means simply ‚baving 
awakened (in the morning)‘*. Wir wissen, dass beim Agnyädheya (oben 
68 und Rit. 106) das Wachen der Teilnehmer unter Flöten- und Lauten- 
spiel Vorschrift war. 

*) Çat. Br. II, 3, 1,5: atha yat prätar anudite juhoti prajanayaty 
evainam etat so ’yam tejo bhūtvā vibhräjamäna udett cagvad dha vat 
nodiyäd yad asminn etäm ähutim na juhuydt tasmäd va etäm ähutim 
juhoti. Cf. Oldenberg, Rel. d. V. 109 ff. 

6* 
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C. Die Pflege des Feuers. 


Mehr um der Vollstindigkeit willen als in der Absicht 
neues zu bieten schalte ich einige Bemerkungen über die 
Pflege des Feuers hier ein; sie enthalten nur wenig, was 
nicht schon von meinen Vorgängern früher gesagt worden 
wäre. Wenn das Feuer gerieben wird, so legt man einen 
Holzspan unter die Arani sowie zwei Darbhahalme’), die 
wohl zum Auffangen des Feuers dienten, wie ja auch bei 
uns Hobelspäne mit Feuerstein und Stahl bis zum Beginn 
des Jahrhunderts gebraucht wurden 7). Nach der Paddhati 
zu Kat. wird das gewonnene Feuer auf eine Schale mit 
trocknem Kuhmist und Mehl gelegt). Der Opferer haucht 
die frische Flamme an, und wenn sie emporsteigt, zieht er 
sie mit dem Atem ein. Die begleitenden Sprüche geben der 
praktischer Absichten verfolgenden Handlung zugleich 
mystische Bedeutung‘). Das Feuer wird alsdann auf die 
mit besonderer Sorgfalt hergestellte Feuerstätte gebracht. 
Nach Apastamba sind verschiedene Materialien (sambhära’s) 
erforderlich °), sieben oder fünf oder mehr als sieben: Sand, 
Salzerde, Erde von einem Maulwurfhaufen, von einem Ameisen- 
haufen, von einem nicht austrocknenden Gewässer ®), Erde, 
die von einem Eber aufgewühlt ist. Jede dieser Substanzen, 


1) Cat. Br. II, 4,1,19 ff. Cf. Ap. VII, 3, 3. 

2) Cf. von den Steinen, Unter den Naturvölkern Zentral-Bra- 
siliens 228. 

5) p. 366, 20. 

4) Kat. IV, 8,29. Ap. V, 11, 5. 

5) Ap. V, 1, 4.5; Kat. IV, 8,16; TBr. I, 1,3. 

©) sida Ap. V, 2,1 Comm. jaldgayasya mrd agosyasya. Andere 
Vorschriften gibt noch das dort citierte Sutra des Baudhäyana, 
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wozu noch Kieselsteine und Gold kommen, wird mit be- 
sonderen auf ihre Herkunft bezüglichen Sprüchen geholt und 
zur Herrichtung der Feuerstätten in der Weise verwendet, 
dass man eine jede halbiert, die eine Hälfte wieder halbiert 
und je ein Viertel auf die Gärhapatya- resp. Daksinastätte 
legt, die andere dagegen drittelt und je ein Sechstel auf die 
Plätze der andern drei Feuer bringt +). Der so hergestellte 
Herd wird mit Steinen eingefasst und nach manchen, wie An. 
mit einem Goldplättchen belegt?). Zu den Sambhära’s ge- 
hört ferner das vor dem Agnyädheya herbeizuschaffende 
Holz verschiedener Bäume. Ap. V, 2, 4 zählt agvattha, udum- 
bara, parna, cami, vikankata auf*), ferner noch Holz von 
einem durch Blitz getroffenen, wenn solches nicht vorhanden, 
nach Baudh. auch von einem durch Kälte oder Wind ver- 
nichteten Baume‘) und ein Lotusblatt. Es ist zu beachten, 
dass das Holz von einem vom Blitz getroffenen Baume 
an sich keine Bevorzugung vor den andern Arten erfährt. 
Von diesen Hölzern werden später, sobald die Feuer 
auf die Herde verteilt sind, je drei Scheite in jedes der 
Feuer gelegt oder auch nur immer drei in den Ahavaniya’). 
Wir dürfen natürlich nicht erwarten, im RV. etwas zu finden, 
was diesen genauen Vorschriften entspricht. Selbst wenn 
man zu seiner Zeit schon in dieser minutiösen Weise vor- 
gegangen wäre, so fehlte doch für die vedischen Dichter die 
Veranlassung zu ihrer Beschreibung, und es kann sich immer 
nur um vereinzelte Momente des ganzen Prozesses handeln, 
die in ihren Liedern mehr nebenher und gelegentlich zum 
Ausdruck kommen. So wird man vielleicht das Anblasen 
des Feuers durch den Opferer in einigen der Stellen des 


) So Ap. V, 9, af 

o Kat. TV, 8, 16. 17. Ap. V, 10,3. 

3) Cf. auch TBr. I, 1, 3, 9 ff. 

Oo Bei Ap. Comm. aganshatabhave gitahatam vatahatam vā. 
5) V, 17, 2 f. 
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RV. suchen können, die von dem Agni vätacodıla, vatajito 
sprechen’). Den entflammten trägt man zu seinem Platz 
wie „ein neugeborenes Junge“ ?). pra-bhr ist der Terminus 
für die Überführung zum Feuerherd*), der im RV. anders 
als im Ritual sich noch auf der Vedi befinden muss‘). Er 
heisst Agni’s „Schooss“ (yéni), auch sein Haus’), er verlangt 
nach ihm, wie die Frau nach dem Gatten (IV, 3,2). Er 
heisst ghriavat und VI,15,16 drnavat, „mit Wolle versehen“, 
nach meiner Meinung ganz wörtlich, etwa von Zunder, nicht 
von Barhis zu verstehen®). Schlägt die Flamme hoch, so 
ist es ein gutes Zeichen; man wünscht, dass die des Feindes 
niedrig brenne’). Man muss Agni zu Ehren Brennholz dar- 
bringen — er ist drvanna — und seinen Kopf anstrengen 8). 


1) Nach Ludwig (VI, 168 s. v. anblasen) auch in VIII, 102, 13 
und (V, 584 zu 44,6) V, 73, 6. 

3) VI, 16, 40: d ydm häste na khädinam gigum jatdm nd bibhrati. 

9 VI, 16,41: prá devdm devdvitaye bharatä vasuvittamam | 

d své yonau ni sidatu |] 
Von pra-bhr ist pra-ni nach meiner S. 73 ausgesprochenen Meinung zu 
unterscheiden; dieses bedeutet das Hervorbringen aus den Arani’s; über 
pari-ni siehe ebendort. 

*) Weil Agni I, 140, 1 vedssdd heisst; also entsprechend der Uttara- 
vedi des Rituals. 

D dáma etc., einmal agnidhana X, 165,3; nābhi X, 62, 4 u.s. 

©) Nicht deutlich ist mir Agni’s Beiwort pdrivita I, 128, 1; IV, 1, 7; 
3,2; X,6,1; 46,6. Say. erklärt es mit tejobhih p., jvalabhikh vydptah 
o. A: nur I, 128,1 mit riwighhth paridhibhir vā parito vesfitak. Allor- 
dings heisst es VI, 4,3: bhdsänsi vaste süryo ná cukrdh, und I, 26, 1 
vasigva västräni (Say. tejänsi), aber pari-vyä und vas sind nicht ganz 
Synonyma. Cf. noch X, 4, 4 vavrí. 

”) Cf. VII, 16,3: úd asya gocir asthat — úd dhümdso etc. Dagegen 
V, 77,4: dnürdhvabhäsah sddam ít tuturydt. Das Nichthellbrennen ist 
daher ein übles Zeichen. (Cf. Mbh. III, 46, 25 bei Ludwig VI, 137.) 

s) IV, 2,6: yds ta idhmdm jabhdrat sigvidané mirdhdnam va tatd- 
pate twayd |. Cf. IV, 12, 2: idhmám yds te jabhdrac chaçramāņó — 
V, 7,5: áva sma ydsya vegane svédam pathtgu jühvati. VI, 1, 9: só 
agna Tje cagamé ca mdrto yds ta dnat samidha havyddatim. VI, 2,4: 
yds — dhiyd gagdmate. 





87 


Als materielle Bestandteile seiner Verehrung wird neben dem 
Brennholz osadhi und ghria genannt'), und zwar scheint sich, 
im Gegensatz zu samidh, mit osadhi das Verbum vaks zu 
verbinden*), also werden osadhi’s das zur ersten Nahrung des 
Feuers verwendete Reisig sein®). Die vielen inmitten der 
Opfer dargebrachten Butterspenden miissen in erster Linie 
dem praktischen Zweck, das Feuer zur schnellen Glut zu 
bringen, gedient haben. Butter, ghrta (V, 5,1 tira ‚würzig‘ 
genannt) und sarpis, ist daher neben osadhi und samidh Agni’s 
bevorzugte Speise. Er heisst im RV. u.a. ghrtanirnij, ghrtagri, 
ghrtasnu, sarpwasuti*). Der Löffel (sruc, daneben auch darvi) 
ist das Werkzeug’) zum Opfern der Butter; üdyatasruc oder 
yatasrüc ist der, der die Handlung vollzieht. Von den auf 
Agni’s Kult bezüglichen Termini des RV. verdient das in 
verschiedenem Sinne gebrauchte und auch im rgvedischen 
Somaritual oft verwendete Wort mrj Beachtung. Das 
„Reiben, Pflegen“ Agni’s geschieht entweder mittels ghria 


1) V,8,7: dhutam ghrtath — susamtdhi sám idhire sd vāvrdhāná 
ösadhibhih. Cf. VI, 1, 10: namobhih, samidhad, havyath, védi, girbhih, 
ukthath; VII, 14, 1: samidhä, devahitibhth, havirbhih; 2: samidhä, sustutt, 
ghrténa, havisa u. 8. w. 

2) III, 5,8: jātá — dgadhibhir vavakse; VII, 8, 2. Natürlich muss 
Holz und Reisig dürr sein. IH, 23, 1: jüryatsu — vdnesu; X, 92, 1: 
çócañ chüskäsu hdrinigu. Dieser Sinn kommt an mehreren Stellen auch 
dem Beiwort von Agni’s Speise trgú zu (cf. die Beispiele bei Olden- 
berg, SBE. XLVI, 345). 

3) II, 35, 12 sind bilma (Späne) genannt. 

4) Von anderer Nahrung wird nur gelegentlich gesprochen (Mac- 
donell 89, 2.1 v.u.); meist in Verbindung mit andern Göttern. Die 
rtvij heissen I, 60, 3 präyasvat, die vig X,1, 4 pitubhrt; allgemein wird 
I, 36, 7 gesagt: höträbhir agnim mdnusak sam indhate. 

5) V, 14, 3: srúc ghrtaçcút; 28, 1: éti prdct vigudvara namobhir devdn 
land havisä ghrtdci; VI,11,5: dydmé srüg ghrtdvati; VIL, 23, 22: 
práti srüg eti ndmasad havismati, I, 84,18 stehen havisa ghrténa srucd 
nebeneinander. Die Darvi kommt an zwei Stellen vor, V, 6,9 in Ver- 
bindung mit sarpis und zwar im Dual (ubhé — sarpiso darvi). 
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oder mit Liedern). Es scheint mir, dass es sich ferner 
in einzelnen Fällen auch auf das alltägliche präduskarana, 
das Reinigen des Feuers von der Asche u.s.w. beziehen 
könne, doch bedarf dies genauerer Untersuchung. 


D. Die drei Feuer im Ritual. 


Von dem einfachen Hausvater, der sein Feuer zur Zeit 
seiner Hochzeit oder bei einem anderen wichtigen Abschnitt 
seines Lebens entzündet, ist der Ähitägni unterschieden, der 
drei Feuer anlegt. Unter diesen Ahitägni’s ragen die nityadhrt 
hervor, die die Feuer lebenslänglich unterhalten müssen. 
Das ist nicht Sache eines jeden, sondern liegt nur Würden- 
trägern ob: gelehrten Brahmanen, Dorfvorstehern, Mitgliedern 
der Kriegerkaste*). Manche scheinen das Feuer des häus- 
lichen Herdes noch ausserdem zu pflegen®), aber dies ist 
wohl nur Möglichkeit, keine Vorschrift, und von den heut 
noch existierenden Agnihotrin’s Indiens wird nichts derart 
berichtet *). 


1) I. Mit ghrta V,1, 7: nityam mrjanti vajinam ghriena; 8: mär- 
jalyo mrjyate své ddmindh; VII, 3,5: tám td dosd tam usdsi — agnim 
átyam ná marjayanta ndrah; er wird wie an dieser Stelle so auch an 
andern gern mit einem Ross oder mit einem Jungen verglichen (p. 86). 

I. girbhth: VIII, 103, 7: dgvam na girbhi rathyam — mar- 
mrjyänte. (Cf. Oldenberg, SBE. XLVI, p. 462. 3. Index s. v.) dhiyah 
in Bezug auf Indra I, 61, 2. 

1) Cänkh. Cr. S. II, 6, 5; Ap. VI, 2,12. Agv.CS. II, 1, 36. 

D Oldenberg, Rel. d. V. 348. 

*) Crooke, The tribes and castes of the North-Western Provinces 
and Oudh, Calcutta 1896, vol. I, p. 30 ff. s. v. Agnihotrin. 
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Der Platz der Feuerstätten liegt mit regelmässiger Uber- 
einstimmung unsrer Sütren im Osten, Westen resp. Süden; 
das im Westen befindliche „hausväterliche* Feuer hat, ob- 
wohl es an Wichtigkeit den beiden andern nicht voran- 
steht, doch ein Recht der Priorität, weil aus ihm die andern 
Feuer oder wenigstens der Ahavaniya entnommen werden. 
Mittels eines Feuerbrandes von Acvatthaholz, den man am 
Garhapatya entflammt und in ceremoniöser Weise nach der 
für ihn bestimmten Stätte trägt, wird der Ahavaniya ent- 
zündet; in Bezug auf die andern Feuer, zu denen ausser 
dem Daksina noch der Sabhya und Avasathya gehören 
können, schwanken unsere Quellen‘); bald werden sie aus 
dem Ahavaniya entnommen, bald aus gewöhnlichem Feuer, 
bald neu gerieben. Nach Acv. II, 2,2 kann man den Feuer- 
brand zum südlichen Feuer beim Agnihotra aus dem Hause 
eines Vaicya oder begüterten Mannes u.s.w. holen, nach 
Cänkh. werden Ahavaniya und Daksina aus dem Gärhapatya 
entnommen und nur dieser aus den Reibhölzern gewonnen °). 
Es haben offenbar verschiedene Sitten geherrscht, und es 
wäre vielleicht nicht ohne Interesse, dem Ursprung der Ver- 
schiedenheit weiter nachzugehen. 

Die Reihenfolge, in der die einzelnen Feuer zu ent- 
zünden sind, scheint Gegenstand ritueller Erwägungen ge- 
wesen zu sein. TBr. I, 1, 4, 4—6 betont ausdrücklich, dass 
erst der Gärhapatya, dann Anvähäryapacana und Ahavaniya 
angelegt werden müsse, denn die Asura’s, die zuerst den 
Ahavaniya, dann Gärhapatya und Anvähäryapacana anlegten, 
hätten ihr Glück verloren und die Deva’s, die zuerst den 
Anvähäryapacana anlegten, keine Nachkommenschaft be- 
kommen. Mehr als derartige, soweit sich bis jetzt urteilen 
lässt, nur scholastische Streitfragen interessiert uns Zweck 
und Bedeutung der drei Feuer. Es ist längst bekannt, dass 


1) Rituallitt. S. 108. 
2) CCS. Vol. II, Comm. p. 86. 
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der Rgveda von einem dreifachen Ursprung des Feuers 
spricht; Macdonell hat mit Recht hervorgehoben, dass 
dieser schon dem RV. bekannte Ursprung mit den drei 
Formen des Feuers auf dem Opferplatz in innerem Zu- 
sammenhange stehen miisse*). Wir dürfen erwarten, dass die 
Bedeutung der drei rituellen Feuer uns auch über das rgve- 
dische Rätsel, die Bedeutung der drei Feuer und ihre viel- 
umstrittene ‚Geburtsstätte‘ im RV. aufklären wird. Unsere 
späteren Texte zeigen, trotz mancher gelegentlicher Schwan- 
kungen, in Bezug auf die Erklärung der drei Feuer grosse Ein- 
mütigkeit, und ihre Aussagen werden durch die rituelle Praxis 
durchaus bestätigt. Kein Zweifel kann über die Symbolik des 
Ahavaniya bestehen, der mit der Himmelswelt in Zusammen- 
hang gebracht und als Vertreter der Sonne angesehen wird. 
Er nimmt die Opfergaben für die Götter in Empfang. Der 
Gärhapatya dient praktischen Zwecken, mit Ausnahme weniger 
Fälle?) zum Backen und Kochen der Opferspeisen u. s. w. 
Wenn man die Sprüche vergleicht, die beim Nachlegen 
des Holzes von dem Opferer gesagt werden, so zeigt sich 
auch darin noch deutlich seine Bestimmung als Feuer des 
Hauses: „möge hier“, sagt der Hausherr, „mannigfache 
Nachkommenschaft sich erfreuen, um Agni, den Herren des 
Hauses, sich versammelnd —‘*). Das dritte Feuer, der im 
Süden belegene Daksinägni, ist das der Manen, die schon 
der RV. (X, 15,6; 17,9) in Beziehung zum Süden setzt, 
und dient zu den für sie gebrachten Spenden +); ein Feuer- 
brand wird zur Abwehr der bösen Geister beim Pinda- 
pitryajüa°) dem Südfeuer entnommen, kurz, alles was Manen 


1) Mythological Studies, JRAS. 1893, p. 468 2. 

3) NVO. 41. 65 4. 

3 Ap. IV, 1, 10. 

4) Rituallitt. 114. 118. 160. Cf. auch Oldenberg, Rel. d. V. 350 ff. 
TBr. III,7,4,5. Ap. I, 8,3; VIII, 13, 8.9.18; XIX,3,11. Kat. IV,1,2. 3.8; 
V, 8, 6. 16, 21. 22; XV, 10,17; XIX, 3, 20. 23 ws. w. 

5) Ap. I, 8,7. Bei der Leichenverbrennung wird das Daksinafeuer 
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und böse Geister angeht, spielt in der Regel sich an diesem 
Feuer oder in seiner Nähe ab’). 

Dreifach wie die Feuer ist die Welt, und jedes der 
drei Feuer wird einer der Welten zugewiesen, der Ahavaniya 
dem Himmel, der Gärhapatya der Erde, der Daksinägni dem 
Luftraum: etad vai devanam ayatanam yad ähavaniyo, ‘ntaragni 
pacünäm, gärhapatyo manusyänäm?), anvähäryapacanah pürnäm 
TS. I, 6,7. Wie der Himmel als Sitz der Götter, die Erde 
als Wohnung der Menschen, so gilt der Luftraum als Ort 
der Manen: Ait. Br. VII, 5, 3: divam irtiyam devan yajño 
’gät, antarıksam irtiyam pityn yajüo ’gät, prthwim trtiyam 
manusyan yajno ‘gat. Der Daksinagni wird daher oft in 
einer Reihe mit dem Luftraum?) und weiter mit dem Be- 
herrscher des Luftraums Vayu genannt“). Man könnte diese 


mit den Manen fast von allen Texten in Verbindung gebracht (Caland, 
Die altind. Todten- und Bestattungsgebräuche 59 280), während sie bezüg- 
lich der Welten, denen die beiden andern Feuer zugehören, stärker 
schwanken; s. u. pag. 95. 

1) Beim Anlegen des Daksina wird das Yajiidyajiiiyasiman gesungen, 
das dem Abendsavana angehört und dort ganz besondere Ceremonien 
erfordert. Auffällig ist, dass der Anvaharya am Südfeuer gekocht wird. 
Man möchte meinen, dass die das Mus empfangenden Brahmanen als 
Vertreter der Manen gedacht sind. Cf. Rituallitt. S. 93. 

D Ait. Br. II, 34, 1: agnir deveddha iti cansaty, asau vd agnir de- 
veddha, etam hi devä indhata etam eva tad etasminl loka äyätayati; 
2: agnir manviddha iti cansaty, ayam va agnir manviddha, imam hi ma- 
nusya indhate ’gnim eva tad asminl loka ayätayati; 4: — asau vat hota 
devavrtah —; 5: — ayam vā agnir hota manuvrtah. — TS. VI, 1, 8, 5; 
4, 2, 5: asmat vat lokdya gärhapatya à dhiyate ’mugma dhavaniyah 
[V, 7,44: brahmavddino vadanti yad esa garhapatyag ciyate ’tha kvdsyd- 
havaniya ity asdv dditya iti brüyät | elasmin hi sarväbhyo devatäbhyo 
Juhwvati). — TS. II, 6, 5,5: tasya kva suvargo loka tty ähavanıya iti 
briyat. — TBr. I, 1,4,6; 5,2; 6, 3,6: suvargo loka ähavaniyah; III, 
9, 23, 2: asau va ädityo ’cvah, sa dhavaniyam ägacchati |. 

D Vereinzelt tritt dafür der Agnidhriya ein TS. V, 4, 6, 4. 

t) TBr. 1,1,8,1: ¿me va ete loka agnayah | te yad avyävrtiä 
ddhiyeran gocayeyur yajamänam | gharmah gira itè gärhapatyam āda- 
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Verbindung als äusserliche Folge der oft genannten Dreiheit 
Agni, Vayu, Sürya!) einer- und von Prthivi, Antariksa, 
Dyauh andrerseits ansehen und auch hier wieder die Ein- 
wirkung der scholastischen Deuteleien vermuten, welche die 
Enden verschiedener Fäden mit einander zu verknüpfen 
lieben. Die Verbindung des Manenfeuers mit dem Luftraum 
und mit Väyu ist aber nach meiner Überzeugung kein reines 
Spiel der Yäjäika’s, sondern eine Fortsetzung eines den 
Brähmana’s nicht vertrauten, nichts desto weniger uralten 
Gedankens von der Beziehung der Toten zu dem Wind. Die 
Vorstellung ist zwar im Allgemeinen zurückgetreten und 
durch die andere verdrängt worden, welche der vedischen 
Litteratur und auch der späteren Zeit geläufig ist, die Ver- 
bindung des Mondes mit der Totenwelt; der Mond ist das 
Auge der Manen, wie die Sonne das der Götter ist?), oder 
ihr Licht®). Aber eine genauere Durchforschung der späteren 
Litteratur wird vielleicht noch manchen Überrest jener 
anderen Auffassung entdecken. Manu III, 189 z. B., wo die 


dhāti | vatah präna ity anvahadryapacanam | arkag caksur tty ähavaniyam 
— rathamtaram abhigäyati gärhapatya ädhiyamäne | räthamtaro vā ayam 
lokah; 2: — vämadevyam abhigäyata (anvähäryapacane) uddhriyamane | 
antariksam vat vamadevyam — | brhad abhigäyata ähavaniya ddhiyamane | 
bärhato va asau lokah, und in dem vorhergehenden Anuväka sagt das- 
selbe Brähmana (7, 1. 2); gharmah giras tad ayam agnih — vatah pränas 
tad ayam agnikh — arkag caksus tad asau süryas tad ayam agnık; der 
Comm. bemerkt dazu p. 48: ayam purovarti gärhapatyo ’gnih (1) resp. 
yo ’yam agnisakho vayuh so ’gneh pränah, tat pränarüpam ayam ädhiya- 
mano ’nvahdryapacano ’gnih (2) resp. asau divi drgyamänah suryaripah 
sa sürya ayam ädhiyamäna ähavaniyo ’gnih (3). Cf. auch Ait. Br. V, 32, 1 
und 34, 4; Sadvingabr. (citiert bei Ludwig V, 319). 

1) Of. z.B. TS. III, 1,6b; 2,4h; IV,4,5c-e; TBr.I,3,6,4; 
II,,1, 6,1; 3,3,2; 3,6,1; III, 7,7,5; 8,18,1 ambhanst — ayam loko 
— agni | nabhansi etc. | mahänsi etc.; Där I, 1, 2 (8.5); TMBr. I, 2, 1; 
3,2; XX, 15, 2.3; Ait. Br. IV, 25, 10; V, 25, 22. 

*) VMyth. I, 3951. 

3) Cat. Br. II, 4, 2, 2. 
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Manen den eingeladenen Zweigeborenen nahen, „wieder Wind“ 
ihnen folgen und wenn sie sitzen, sich zu ihnen setzen, dürfte 
durch sie beeinflusst sein‘). Sie scheint vor allem gerade 
in jenen Verbindungen Väyu’s mit dem Manenfeuer noch 
fortzuleben. 

Die Tradition der Gulvasütra’s regelt, wie bekannt, 
auch die Form der Feuerherde. Während der des Aha- 
vaniya viereckig*), der des Gärhapatya kreisférmig herzu- 
stellen ist, bestehen bezüglich des Südfeuers in den mir 
zugänglichen Texten zwei verschiedene Vorschriften. Es 
hat entweder die Form eines cürpa oder eines ardhacandra, 
resp. dhanus. Allerdings steht die erste Angabe nicht in 
einem Sütra, sondern nur in dem modernen Grautapadärtha- 
nirvacana; da dies aber „in all the details“ Baudhäyana 
folgt *), dürfen wir annehmen, auch hier die Ansicht alter 
Crotriya’s vorzufinden‘), das um so mehr, als die Gürpaform 
nicht die gewöhnliche Form dieses Khara ist. Der Qurpa 
wird zum Worfeln gebraucht, und bei dieser schon bei ein- 
fachen Isti’s ausgeführten Handlung wird der Spruch , Vayur 
vo vivmaktu‘ gesagt®), Mahidhara fügt erklärend die Worte 


1) Einige andere Beispiele bei Ehni, Yama 2 84. 

*) Das Viereck bedeutet, wie ein Commentar (Pandit, vol. X, p. 22) 
ausdrücklich sagt, den Himmel, der Kreis die Erde. Obwohl die Sonne 
auch als catuhsrakti angesehen wird (Weber, ISt. IX, 359), so wird doch 
auf Grund dieser vereinzelt auftretenden Anschauung der Ahavaniya- 
herd nicht mit der Sonne selbst als identisch anzusehen sein. Wir 
können auch hier nicht völlige Einheit der Anschauungen erwarten; z. B. 
gilt auch die Erde gelegentlich als viereckig. Weber Le Wallace, 
cosmology 112. 

23) Preface S. 1 Benares Samvat 1944. (Sep. aus dem Pandit.) 

*) Es werden in bestimmter Weise Kreise beschrieben; dann heisst 
es p. 5: mandalasya daksinato vidyamano bhagah pürvakrtamandalasya ca 
dakgino bhagah gürpäkärah sampadyate sa daksinägner dyatanam 
bhavati etc. In dem von Thibaut, Pandit X, herausgegebenen Baudh. 
Culva finde ich die Angabe nicht. 

6) Neu- und Vollmondsopfer, S. 30, 
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vayuh curpacalanotthah hinzu. Die Cürpaform soll also den 
Wind repräsentieren und dürfte die Meinung derer aus- 
drücken, die mit dem Manenfeuer den Gedanken an den 
Wind als Herrscher des Luftreichs und der Toten festge- 
halten haben. Die wiederholten Bemerkungen der Bräh- 
mana’s, dass Vayu „Agni“ sei, worauf nachher noch Bezug 
zu nehmen sein wird, sind nicht ohne weiteres abzuweisen. 
Die indischen Gelehrten haben, wie man aus dem Çat. Br. 
ersehen kann, selbst darüber gestritten, ob man den Wind 
als Feuer verehren dürfe oder nicht und damit offenbar ver- 
schiedene Traditionen befolgt). 

Die andere Überlieferung gibt dem Daksinafeuer die 
Form des Halbmondes?). Sie bedarf keiner Erklärung. Die 
alte Verbindung von Mond und Manen ist auch dem Veda 
wohlbekannt und der späteren Zeit überaus geläufig. Nach 
Mahabh. XIII, 1082 (XIII, 16, 44. 45) ist die Sonne die Pforte 
zu dem Wege, der zu den Göttern führt, der Mond zu dem, 
der zu den Manen führt®). Die Halbmondform des Daksina- 
feuerherdes wird aus diesem Gedanken entstanden sein‘). 

Was folgt hieraus? Unsere Texte weisen mit grosser 
Übereinstimmung den Ahavaniya dem Himmel, den Gärha- 
patya der Erde, das südliche Feuer den Manen zu. Wenn 


1) X,4,5,1 (791,15): athddeca upanisadäm | väyur agnir th ha 
cükäyanina updsata, ädityo ’gnir ity u haika gh | atha ha smäha crau- 
matyo va hälingavo vā väyur evdgnth. 

2) Kat. Cr.S. p. 356, Z. 17.18; NVO. 8.188; Pandit, New Ser. IV, 
p. 338 rathacakräkrtih paccät, candrärdha iva daksinak (Yajüapärcva- 
parigista). 

3) Cf. u.a. Monier-Williams, Brähmanism and Hinduism 343; 
Folklore Journal London II, 221; Crooke, popular rel. ? I, 18, Ich sehe, 
dass Crooke von seinem Material aus zu derselben Deutung Yama’s, wie 
ich, gekommen ist (,hence the realm of Yama would naturally be fixed 
in the moon“). 

t) Anders nach dem Comm. zu Baudh. Culva Pandit X, p. 22: 
antariksasamstaväd dhanurakrtih |. Ist der Gedanke, dass das Antarikga 
die Gestalt eines Dhanuh habe, auch sonst noch bekannt? 
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vereinzelt auch andere Meinungen auftauchen und u. a. ,der 
Sohn“, der ja den Manenkult vollzieht, mit dem Anvaharya- 
pacana gleichgestellt wird’), so hat das keine besondere Be- 
deutung. Wir dürfen bei dem Charakter unsrer Quellen ge- 
legentliche Deuteleien, hin und wieder aufflackernde Einfälle °) 
nicht zu ernsthaft nehmen, wenn wir überhaupt einen Weg 
finden wollen, und müssen uns an die hauptsächlichsten Zeug- 
nisse halten. Nirgends ergibt sich nun, soweit meine Kennt- 
nis reicht, eine engere Beziehung auch nur eines der drei 
Feuer zum Blitz?). Wenn die drei Feuer identisch sind mit 
der Feuerdreiheit des RV. und diese Dreiheit den dreifachen 
Ursprung des Feuers in Himmel, Wasser, Erde zum Ausdruck 
bringen soll, so kann vom Blitz als „Agni in den Wassern“ 
in diesem Zusammenhang nicht gesprochen werden; er ist zum 
mindesten keine der drei kanonisch gewordenen Formen der 
Feueranbetung, des Haus-, Sonnen- und Manenfeuers; denn 
diese drei repräsentieren Agni Grhapati, Agni Sürya und 
als Manenfeuer Agni Candramas oder Vayu. 


Die drei Gharma’s oder Mahiman’s, 


Wir sind jetzt im Stande eine Schwierigkeit zu be- 
seitigen, die sich bei einer früheren Gelegenheit (S. 34!) aus 


1) So Ait. Brähm. VIII, 24, 4: — purohita evdhavaniyo bhavati, jaya 
garhapatyah, putro ’nvähäryapacanak. 

2) Cf. z.B. noch Agv. Cr. II, 2,13: pita vā ego 'gninäm yad dak- 
sinah putro garhapatyah pautra dhavaniyab. In den bei Caland (die 
altind. Todtengebr. 58 230) citierten Quellen ist gärhapatya zum brah- 
maloka gestellt (Mänava) oder ähavaniya zum deva-, gürhapatya zum 
gandharvaloka (Baudh.) etc. 

3) Eine Stelle ausgenommen Chand. Up. IV, 12.13, wo dpah, digah, 
naksaträni, candramas mit anvdhdryapacana; prana, äkäca, dyaur, vidyut 
mit dhavaniya in einer Reihe stehen. Wert wird hierauf Niemand legen; 
es wird sich später ergeben, dass Sonne und Blitz in nahem Zusammen- 
hange gedacht werden, 


96 


dem Widerspruch zwischen einer Stelle des TMBr. und einer 
Erklärung des Comm. zur TS. ergab. Die der Usas fol- 
genden trayo gharmäsah oder mahrmänah erklärt der Comm. 
als Agni, Candra, Aditya, während das TMBr. XX, 15, 2. 3 
sagt, dass der Usas die drei Gharma’s „Agni, Väyu, Aditya“ 
folgen. Wir sehen jetzt, .es liegen hier nicht Willkürlich- 
keiten, sondern zwei verschiedene Traditionen vor, deren 
eine den Mond, deren andere den Väyu als zweites Glied 
der Reihe ansieht, dieselben Traditionen, welche den Dak- 
sinagni mit Candra oder mit Vayu verbinden. 


E. Die drei Feuer im Rgveda. 


Wie im Ritual, so werden auch in den vedischen Liedern 
nicht alle Feuer mit den Arani’s erzeugt, sondern an dem 
einmal entflammten werden andere entzündet. I, 12, 6 agni- 
nägnih sám idhyate’). Man führt ihn erst nach Osten, dann 


1) VU, 1, 9: vt yé te agne bhejiré dnikam 
marta ndrah piirydsah puruträ | 
Dieser Stelle könnte man aber auch eine andere Beziehung geben. Es 
scheint, als ob in der rgvedischen Zeit, abweichend von dem rituellen 
Brauch der Sutra’s, neben dem gewöhnlichen Modus auch eine Verteilung 
des einmal entflammten Feuers von einem gemeinsamen Herde auf alle 
andern stattgefunden hätte. Darauf weist vornehmlich V, 11, 4: agnim 
ndro vi bharante grhégrhe. Die Unterhaltung der drei Feuer wird 
wie in später so auch in alter Zeit keine sehr einfache und billige Sache 
gewesen sein, daher glaube ich, dass sie auch in vedischer Zeit nicht 
grhégrhe stattgefunden haben wird. Vielleicht ist hier die feierliche 
Übertragung des Feuers in die Wohnungen von einer xow) Zorte anzu- 
nehmen, für deren Bestehen in der vedischen Zeit noch andere, später zu 
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zurück nach Westen, wenn er aus dem Schoosse der Eltern 
befreit wird 1), nach Sayana eine Anspielung auf die Anlegung 
des Ahavaniyafeuers und des Garhapatya. Von mehreren 
Feuern wird öfter gesprochen ; samiddhesv agnisu sollen Indra- 
Agni herbeikommen I, 108, 4. Besonders die Dreizahl wird 
betont. „Setze dich nieder, o Hotr, auf die drei Herde“, 
II, 36, 47). „An dem Dreisitz haben die Männer Agni ent- 
flammt**). Er heisst daher trisadhdstha V, 4,8; VI, 8,7; 
12, 2; tripastya VIII, 39, 8. Die Dreiteilung des Feuers, 
die auf die Götter selbst zurückgeführt wird‘), ist also dem 
RV. wohl bekannt’). Es liegt, wie schon bemerkt wurde, 
kein Grund vor, diese vedische Dreiheit in Ursprung und 
Bedeutung von der des Rituals zu unterscheiden und für die 
Anlegung jener andere Gesichtspunkte geltend zu machen 
als die, welche in den Grautasütren hervortreten. Um so 
auffallender muss es erscheinen, dass wir nicht auch im RV. 
Namen für die einzelnen Feuerherde finden und allein den 
des Gärhapatya erwähnt sehen sollen). Wir müssen uns 


erörternde Momente sprechen. — An den Terminus w-bhar schliesst sich 
Agni’s Beiname vibhrtra 1,95, 2; II,10,2 (cf. dazu III, 55, 4 vibhrtah 
purutrd, nicht identisch mit der Bezeichnung III, 54, 19 purudha prasitah). 

1) I, 31,4: gvätrena ydt pitror mücyase pari 

d tvä pürvam anayann dparam pinah | 

3) ucdn hotar ni sada yonisu frei, Cf. I, 15,4: dgne devdn thd 
vaha sädayä yonisu rien, 

8) V, 11,2: agnim naras trigadhasthé sám idhire. Cf. III, 20, 2: 
„ drei sind deine Sitze (sadhdstha), drei deine Zungen —, drei deine 
Körper —“. Übrigens wird, wie bekannt, Agni als Gott öfter von dem 
Element, dem Feuer (Sg. u. Plur.) unterschieden. Cf. I, 26, 10; III, 24, 4; 
V, 6,6; VI, 10,2; 11,6; VII, 1, 4; VIII, 18, 9; 19, 33. 


4) X, 88,10: stömena hi divi devdso agnim djiganan — | tám ü 
akrnvan tredhd bhuve —. Sie führt X,105,9 den Namen tretini 
(L. cf. Säy.). 


5) Cf. auch RV. III, 2, 9: tisrö yahvasya samidhah — | tdsam ékam 
ddadhur märtye bhijam u lokdm u dvé úpa jamim iyatuh || == Agni 
der Erde, des Luftraums und des Himmels? 

© Ludwig, RV. III, 355. Oldenberg, SBE. XXX, X 1. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 7 
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nur vor Augen halten, dass die Namen nicht notwendiger- 
weise hier und dort dieselben sind und zwischen dem RV. und 
dem späteren Ritual öfter ein Wandel in der Terminologie 
stattgefunden hat‘), der nicht nur auf einem Unterschied der 
Zeit, sondern auch der Tradition selbst beruhen dürfte. 


a) Das Daksinafeuer im RV. 


1. Naräcansa. 


Der RV. gilt in erster Linie dem Dienst der Götter. 
Wenn, abgesehen von der kleinen Totenliedersammlung im 
X. Buch, von den Manen nur wenig gesprochen wird, so mag 
der dem Devayäna — ich fasse, wie ich schon sagte, das 
Wort hier in temporalem Sinn, nicht in dem seiner gewöhn- 
lichen Bedeutung — gewidmete Zweck unsrer Sammlung die 
Veranlassung dazu gewesen sein. Wenn ich einen alten 
Namen des Manenfeuers in Naräcansa sehe?) und zugleich 
die Bezeichnung eines Gottes, der zum Manenfeuer in dem- 
selben Verhältnis steht wie Sürya zum Ahavaniya, so ist 
zwar nicht der RV., sondern die spätere, aber sichere Tra- 
dition der Ausgangspunkt meiner Meinung. 

Das Somaopfer hat fünf ‚„näräcansa’s‘‘, zwei früh, zwei 
mittags, einen abends. N. heissen gewisse Somabecher, 
welche vorher von den Priestern genossen, dann wieder auf- 
gefüllt und hinten unter den südlichen Havirdhänawagen 
gestellt werden ê). „Weil sie Naräcansa zur Gottheit haben, 


1) Rituallitt. S. 11, § 3. 

2?) Der Gedanke, dass N. eins der Opferfeuer sei, ist schon von 
Ludwig l. c. ausgesprochen, der in N. einen Namen des Ahavaniya 
vermutet. 

8) Ait. Br. II,24,3; Kat. IX,12,7.8; Ap. XII, 25, 25—27. Das Apyä- 
yana von Seiten der Camasin’s geschieht mittels Soma, nach Baudh. mit 
Vasativariwassern, nach andern durch blosses Berühren. Ap. Comm. zu 24. 
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werden sie Näräcansa’s genannt“ (Comm. zu Ap. XII, 25, 25). 
Noch deutlicher Çat. Br. III, 6, 2,25: yad dhavirdhanayor 
näräcansäh sidanti tat pitrsu juhoti tasmät pitarah santi |. 
In dem Spruche, der das Bhaksana begleitet, lautet das 
Stichwort, das an Stelle andrer (wie indrapitasya bei den 
Indragraha’s) eintritt oder, nach einer laxeren Auffassung, 
nur eintreten kann, naräcgansapitasya!). Noch klarer als 
hier zeigt sich der enge Zusammenhang zwischen Gott 
Naräcansa und den Manen in dem bei Cänkh. dieselbe Cere- 
monie begleitenden Spruch ?): devo ’si naräcanso yat te medhah 
svar jyotis tasya ta ümaih pürbhir bhaksitasyopahütasyopahüto 
bhaksayami; für ümaih tritt mittags drvaih, abends kävyaih 
ein °). Wenn mittags die Näräcansa’s hingesetzt sind, werden 
die Daksinä’s an die Priester ausgeteilt*), und abends steht 
mit diesen Somabechern ein Manenopfer in unmittelbarer 
Verbindung. Wenn die N. auf ihren Platz gestellt sind, 
legt jeder Priester dicht hinter seine Kufe für seine Vor- 


1) Ait. Br. VII, 34: naräagansapitasya deng soma te matividah — 
bhaksaydmi. TS. Comm. III, p. 110, 2.4 ff. bemerkt: nardcansapitasya 
pürpitasyeti padadvayam narägansacamasabhaksana eva prayoktavyam | 
nanyatrety ekah paksah | sarvatra pathitavyam tty aparah paksah | naraih 
casyanta iti nardgansah pitrvigesäh. Cf. Ap. XII, 24, 7ff. VS. VIII, 58; 
XIX, 61. Çat. Br. XII, 6,1, 33. Lat. II, 5,13ff Weber, ISt. IX, 225. 

2) VII, 5, 22. 

5) Rituallitt. 130. 

4) Ich habe S. 91 darauf aufmerksam gemacht, dass die Verwendung 
des Südfeuers zum Kochen des Anvähärya diese Spende in Beziehung zu 
den Manen zu setzen scheint und die Priester als Vertreter der Manen 
erscheinen lässt. Sehr merkwürdig ist ferner die beim Somaopfer von Ap. 
(u. a.) gegebene Vorschrift, dass „der Opferer seine ganze Habe nach Ab- 
findung seines ältesten Sohnes als Daksing geben kann“ XIII, 5, 2. Es kann 
also mit dem Somaopfer der Übergang in einen andern Äcrama verbunden 
werden. (Man vgl. auch RV. I, 70, 10: pitúr ná jivrer vi védo bharanta.) 
Auch die Verwendung eines schwarzen Felles (bei Ap. Rituallitt. 132. 155), 
mit dem die zur Daksinä bestimmten Rinder in vier Teile auseinander 
gescheucht werden, — schwarz ist ja stets die Farbe für Manen — ver- 
dient Beachtung. 


kA 
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fahren je drei Stückchen von dem übrigen Purodäc und 
flüstert: „dies für dich, Väterchen NN., und jene, die dir 
folgen“, hierauf die Namaskärasprüche „Verehrung eurem 
Safte, o Manen“ u. s. w.). In gleich enger Verbindung 
zeigt sich Naräcansa mit den Manen in einem nach der An- 
gabe unsrer Texte?) beim Manenopfer gebrauchten RV.-Verse, 


X, 57,3: mano nv d huvämahe 

näräcansena sömena | 

pitrnäm ca mänmabhih |] 
und zwar tritt nach Gänkh. der Priester gerade mit Vers 
3—5 dieses Liedes hinter den Daksina-agni. Bei der 
Schwierigkeit, aus den sonstigen Angaben des RV. über das 
Wesen Naräcansa’s sichere Auskunft zu erhalten, sind die 
Worte dieses mit der rituellen Praxis in Übereinstimmung 
stehenden Verses von ausschlaggebender Bedeutung. 

Unser Wort ist, wie bekannt, auch eine Bezeichnung 
gewisser Texte. In grösserem Umfange kommen sie beim 
Menschenopfer zur Verwendung und wechseln dort mit den 
Päriplava genannten Akhyäna’s, die die Vorbilder des opfern- 
den Königs in Geschichte und Sage rühmen’), ab. (Cänkh. 
XVI, 10, 13.) Sie bestehen in dem Preis der Daksinä’s 
freigebiger Fürsten und Vorfahren und in der damit ver- 
bundenen Hersagung verschiedener Hymnen, wie z. B. der 
Cunahcepalieder I, 24. 25 oder des Manenliedes X, 62. Sie 
gelten also im Wesentlichen der Verherrlichung von ver- 


1) Rituallitt. 133. 115. Vgl. Ap. XIII, 12,9 ff. Cänkh. VIII, 2, 14 
und Comm. vol. II, p. 355. Vgl. auch den beim Manenopfer der Sauträ- 
mani angewendeten Vers VS. XIX, 61: agnisuvdttan rtumato havämahe 
näräcanse somapitham ya äguh. MS. IV, 10, 6 (157, 8). 

2) CCS. III, 17,3. Agv. II, 7, 8. 

3) Man vgl. hierzu als Analogie die Wajdeloten, Sigonoten, Ligustonen. 
So „hiessen in Polen die Kapläne, denen es oblag, die Geschichte der 
Vorfahren bei allen Festen, namentlich zur Zeit der Herbstfeier des 
Bockes, dem Volke vorzuerzählen, oder vielmehr vorzusingen*. Dr. Weiss, 
Konrad Wallenrod, Norden 1888, 2. Aufl., S. 96. 
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storbenen Fürsten oder hervorragenden Toten, d.h. dem 
Manenkult!). Ausser diesen Akhyäna’s wird der Name ein- 
zelnen Versen beigelegt. TAr. II, 9? stehen „Näräcansi’s“ 
neben Itihäsa’s, Puräna’s, Kalpa’s, Gäthä’s (d. h. Yamagäthä’s 
nach dem Comm.)?). Sie erfreuen sich nicht besonderen 
Rufes. Am schärfsten tadelt sie ein Ausspruch der Maitr. 
Samh. I, 11,5 (167, 8): yo gäthänärägansibhyam sanoti na 
tasya pratigrhyam anrtena hi sa tat sanoti*). Aber nicht weil 
sie „voll von Lügen“ *) waren, sondern weil sie dem Manen- 
kult angehörten, sind sie als anrta bezeichnet worden. Sie 
sind das Minderwertige gegenüber dem Preis der Götter, 
wie Surä, die ebenfalls „Unwahrheit, Schlechtigkeit, Finster- 
nis“ heisst (I, 248), im Verhältnis zum Soma. 

Was der RV. an Angaben über Naräcansa enthält, ist 
überaus gering. Die den Namen des Gottes nennenden 
Verse sind, abgesehen von dem oben angeführten X, 57, 3, 
farblos oder schwierig, und am wenigsten ist II, 29, 11°) 


1) Gänkh. XVI, 11, 32 (14, 11): puruso vat ndrdgansah. Comm.: 
purusarüpah pumän nararüpena pracasyata iti näräcansah | narair va 
paramätmadargibhih craddadhänair darganasampannath pracasyate — |. 
Ait. Br. vol. I, p. 7: manusyavrttdntapratipddika rco ndrägansyah; TBr. 
II, 7, 5,2: manusyd vai nardcansah. Zu VS. VIII, 58: pitaro näragansah 
sannah (somah) bemerkt der Comm.: — nard asminn dsindh cansantite 
(Yaska VIII, 6) nardcanso yajfias tatra hita yogyd va närägansä närä- 
cansagunavigistäh pitarah. Cat. Br. XII, 6, 1,33: — pitrbhyo närdganse- 
bhyah sväheti juhuyat | pitaro hi sa tarhi närägansä bhavantı. TMBr. 
XIII, 7,14. Siehe auch nächste Anm. 

*) Cf. AV. XV, 6,4; CBr. XI, 5, 6,8; TBr. II, p. 762: svayam am 
manusyarüpo devaviceso naräcansah | tatsambandhini yeme pañcāçatam 
ity ddika näräcansi —. Cf. Weber, ISt. X, 53; Haug, Aitareya 
Br. II, 430. 

3) Cf. auch TBr. I, 3, 2,6: devä vat brahmanag cännasya ca gamalam 
apäghnan | yad brahmanah çamalam deit sd gatha nardgansy abhavat, 
yad annasya sa surd | und ZDMG. XV, 136. 137; ISt. 1. e. 

4) Pischel, Die Hofdichter des Laksmanasena, S. 4. 

5) tdnündpäd ucyate garbho äsurö 

naräcdnso bhavati ydd vijäyate | — 
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geeignet, zur Einsicht zu verhelfen. Die meisten sind Be- 
standteile der Aprilieder, alter Götteranrufungen, die eine 
sehr alte Spaltung in der rituellen Tradition verraten ’), und 
insofern von Interesse, aber für die Erklärung unseres Gottes 
nahezu belanglos*). Ein Umstand verdient aber Beachtung. 
In jedem der Brhaspatilieder I, 18 und X, 182 steht ein an 
Naräcansa gerichteter Vers*), so dass man glauben könnte, 
dass N. und Brhaspati hier Synonyma sind. Ich habe früher 
die Ansicht ausgesprochen *), dass Brhaspati’s Personifikation 
von dem Monde ausgegangen ist und sich von dieser Schutz- 
gottheit des Brahmanentums zum Herrn über alle brahma- 
nische Weisheit entwickelt hat, wie Indra von der Sonne 
aus zum Vorbild aller Könige wurde. Wie Soma ist auch 
Brhaspati nahe den Manen zugesellt®), die „durch seine 
Mäyä reich an Mäyä geschaffen haben“. Gegen meine 
Ansicht ist ausgeführt worden, dass Brhaspati vielmehr eine 
Form Agni’s zu sein scheine. Dies steht mit ihr keines- 


1) NVO. 97; Schwab, Tieropfer 90 1, wo sich weitere Litt. findet; 
Bergaigne, JAs. 1888, p.18; Weber, IStud. X, 89 u. s. — Von diesen 
bei dem Tieropfer als Prayäja’s dienenden Liedern enthalten II, 3; V, 5; 
VII, 2; X, 70 Anrufungen Naracansa’s, I, 188; III, 4; IX, 5; X,110 da- 
gegen Tanünapäts, und nur einige Familien, Medätithi Känva (Angiras) 
und Dirghatamas Aucathya haben sich in I, 13 resp. I, 142 für die An- 
rufung beider Götter entschieden (cf. Bergaigne). Das Tanünapätlied 
Jamadagni’s (X, 110) scheint schliesslich alle andern verdrängt zu haben, 
und nur die Vasistha’s blieben lange ihrem Naräcansaverse treu (Schwab 91). 
Es muss bemerkt werden, dass bei den Prayäja’s eine Verbindung Narä- 
cansa’s mit den Manen — im Gegensatz zum Somaopfer — nicht mehr 
bemerkbar ist. 

2) Unwesentlich sind auch die Verse I, 106, 4; X, 64,3. Näräcähsa 
ist in beiden Fällen nicht, wie geglaubt worden ist, Beiname Püsans, 
sondern durchaus selbständiges Nom. propr. inmitten einer Aufzählung von 
Götternamen, Ob in X, 92,11 (ndrdcdnsag cäturango yamo ’ditih) caturanga 
Beiwort von ihm oder Yana ist, ist nicht deutlich. 

5) Vers 9 resp. 2. Bergaigne I, 305. 308. 

*) VMyth. I, 404 ff, JRAsS. 1897, 923 ff. 

6) TX, 83,3; VMyth. I, 397. 416. 
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wegs im Widerspruch, denn danach ist der Mond auch eine 
Form Agni’s’). Man darf sich nicht darüber täuschen, dass 
in Versen wie V, 43, 12°), die von der Einsetzung eines 
Feuers sprechen, unter Brhaspati ein Feuer des Opferplatzes 
verstanden wird). Der Gott der Manen im Veda ist in 
erster Linie der Mond, gegen den Väyu in dieser Beziehung 
ganz zurücktritt, und so dürfte der Mondgott Brhaspati 
V, 43, 12 der émwrvuog des Manenfeuers sein. Das Manen- 
feuer oder seine Nähe ist der gegebene Mittelpunkt alles 
beschwörenden Zaubers und der Mond sein natürlicher Pro- 
tektor*). So wird es erklärlich, dass Brhaspati zu den 
Angiras, den mit Zauber und Beschwörung eng verbundenen, 
in nahe Beziehung tritt). Es ist nicht verwunderlich, wenn 
I, 18; X, 182, wovon ich.ausging, wirklich Brhaspati und 
Naräcansa als Synonyma anzusehen sind. 


Eine in Brähmanatexten vorkommende Charakteristik 


1) 1,331. Besonders v.1,95,1. (I, 164,38 wird von Pischel, VStud. 
II, 221 jetzt ebenso erklärt, indem er von Sonne und Mond, wie ich Le 
als zwei Formen Agni’s spricht). Cf. Hardy, ved.-brahm. Per. 66. 
3) d vedhásam ntlaprstham brhántam 
brhaspátim sddane sddayadhvam | 
sddddyonim dáma d didivdnsam 
hiranyavarnam arusdm sapema || 
3) Auch VII, 97,6: sdhag cid ydsya nilavat sadhdstham kann sich 
auf einen Feuerherd beziehen. 
4) Cf. über die allgemeine Anschauung Brinton, rel. of prim. peoples 
1897, p. 139: ,It is at first sight strange that in many mythologies the 
moon plays a more important röle then the sun. But if we reflect that 
the night is the time when spirits walk abroad; when sounds strike the 
ear with mysterious notes; when nocturnal birds and beasts stir the senses 
with strange cries; when, on the other hand, the cooling zephyrs and soft 
moonlight bring sweet ease, and the gentle dews refresh the parched 
leaves; then we can understand why, both in modern folklore... and in 
primitive myths the moon and the stars are often far more conspicuous 
then the flaming sun‘. 
5) 1,425 2. 
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Naracansa’s darf nicht übergangen werden’); danach führt 
er die Beiworte tricirsan sadaksa. Naracansa hat diese 
Epitheta gemein mit Vicvaripa, dem Sohne Tvastr’s, und 
Vicvaripa ist, wie ich I, 531 gezeigt habe, identisch mit 
Tvastr’s von mir als Mond gedeutetem Sohne Agni. Vic¢va- 
rüpa, im RV. selten erwähnt, ist aus Gründen, deren Kenntnis 
sich uns entzieht, nicht zum Gott des Manenfeuers geworden ; 
aber er ist dennoch gleichen Ursprungs wie Brhaspati und 
wie Naracansa. Vielleicht schimmert noch der Gedanke 
einer Wesensgleichheit zwischen beiden durch, wenn Narä- 
cansa als ‚devatama‘ den Göttern das Opfer bereitet und ihnen 
voranschreitet (X, 70, 2)*); er ist damit als Purohita der 
Götter charakterisiert, und das war einst auch Vicvarüpa, 
den Indra getötet hat (I, 532). Eine Erinnerung an diesen 
Namen erweckt die Angabe unseres Verses, dass N, „vigva- 
rüpebhih acvaih“ fahre, aber unsere Quellen sind zu lücken- 
haft, um die weitere Vergleichung zu gestatten °). 


Ich fasse meine Meinung zusammen. Wir haben im 
Ritual drei Feuer, von denen eins den Manen zugewiesen 
ist. Zu diesem Manenfeuer steht Agni Naracansa resp. das 
Adj. näräcansa, noch mehrfach in Beziehung, und selbst in 
einem Rgvedaverse, mit dem der Priester das Daksinafeuer 


1) MS. IV, 13, 8 (210, 13). TBr. II, 6, 13. 
2) d devdnam agraydvehd yätu 
naracganso vicvariipeblih áçvaih | 
rtásya pathä nämasä miyédhah 
devebhyo devdtamah susidat || 
3) Es wird bei dieser Erklärung auffallen, dass an unsrer Stelle, 
wie auch II, 3,2 Naräcansa mit den Göttern verbunden wird. Aber 
Soma ist Brahman der Götter und andrerseits doch auch pitrmat (I, 394). 
So bekommt auch Agni Vaicvänara, den ich mit dem Ahavaniya iden- 
tifiziere, von der nachherigen Dreiteilnng VI, 8, 7 die Benennung trisa- 
dhastha und IV, 50, 1 Brhaspati. Es mag dahingestellt bleiben, ob nicht 
einst die Dreiteilung des Feuers in einzelnen Familien vom Ahavaniya-, 
in andern vom Daksinafeuer ausgegangen ist. 
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verehrt, wird von näräcansa soma und pitfnam manma in 
engem Zusammenhang gesprochen. Ich ziehe daraus den 
Schluss, dass Näräcänsa ein Name des Manenfeuers und 
zugleich des dadurch repräsentierten Todesgottes ge- 
wesen ist. Der Grundgedanke des Mondes, auf den zwar 
noch Spuren zurückführen, zeigt sich hier nirgends mehr 
lebendig. 


Von der etymologischen Deutung des Namens habe ich 
abgesehen. Macdonell (100) erklärt ihn als ,Praise of men‘ 
in the sense of ‚he who is the object of men’s praise‘?). 
Er müsste danach eine Personifikation etwa wie der av. 
mäthra sein. Auch hier bestätigt sich die Erfahrung, dass 
die Etymologie uns dem Verständnis mythologischer Wesen 
im Allgemeinen nicht näher bringt. Man ist bisher davon 
ausgegangen, dass cansa nom. act. ist und darauf weist auch 
der Accent. Aber es gibt Ausnahmen von der Regel; es 
könnte dennoch nom. ag. sein; denn bien, yava, usa be- 
tonen, obwohl sie nom. ag. sind”), die Stammsilbe und lehren, 
dass neben dem nom. act. gansa ein nom. ag. *cansa für cansa 
nicht unmöglich wäre Das nom. act. çáùsa heisst ‚Lob, 
Preis‘, aber auch, wie aghägansa, nrcansa zeigen, das Gegen- 
teil davon, ‚Fluch, Anwiinschung‘*). Das Wort wird also 


1) Dafür spräche N.’s Epitheton nrgasta (s. u. S. 106). Etwas anders 
Bergaigne I, 308: ... le môt n., en tant qu'il est le nom d'un personnage 
divin, parait avoir, à la manière d'un composé possessif, le même sens 
que le dérivé näräcansa ... et désigner Agni, non pas simplement comme 
le dieu loué par les hommes, mais comme le dieu de la priére humaine, 
c'est-à-dire comme un autre Brahmanaspati. — Fay, AJPh. XVII, 11 
erklärt náräçáńsa als lightning and thunder‘ or, more simply, ,leaping and 
roaring“. 

3) Lindner, Altind. Nominalbild. 18.34. Whitney 2 § 1148, 14, 

9) Bergaigne I, 305: le mot gansa.. désigne tout particulièrement 
les formules auxquelles est attribuée une efficacité en quelque sorte 
magique, aussi bien celles qui sont ‚droites‘ .., que celle des démons ou 
des sorciers, ou plus généralement de l’ennemi. 
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ursprünglich eine allgemeine Bedeutung, wie auch av. sanh 
und lat. censeo, censor andeuten, gehabt haben, etwa ‚Meinung, 
Urteil, Schätzung‘. Wenn man ein nom. ag. daneben an- 
setzen darf, so würde dies etwa ‚Richter, censor‘ sein (cf. 
lat. dicere in vindex, judex) und nárāçáńsa ein hominum 
judex oder censor. Denn ein ‚Lobpreis der Menschen‘ ist 
für einen Todes- oder Manengott, selbst wenn wir an Toten- 
feste denken, bei denen die Vater gepriesen werden'), eine 
unverständliche Bezeichnung 7, N. würde mithin etwa seinen 
Namen so tragen, wie Yama in späterer Zeit ein praja- 
samyamana, pitrnam adhipa, cariräntakaro nīřņām heisst. 
MS. IV, 13,2 (200, 4) wird N. nicht nur nrgasta, sondern 
auch nfispranetra genannt fl 

Naräcansa ist ein Gott schon der indo-iranischen Zeit; 
seine Namens- und Wesensgleichheit mit dem Nairyösanha 
des Avesta hat schon Windischmann erkannt. Die Angaben 
der Texte sind sehr spärlich, und nur wenige Linien sind 
vorhanden, aus denen ein Gesamtbild des iranischen Gottes 
nicht mehr zu gewinnen ist; aber einiges stimmt doch zu 
dem bisherigen Ergebnis, so seine Stellung inmitten der 


1) X, 78, 3 ist pitfindm ¢cdnsah gen. subj. 

2) RV. IX, 86, 42: dvd jand ydtdyann antdr iyate nara ca cansam 
daivyam ca dhartari (Säy.: narath cgansaniyam, mänusam ity arthah | 
daivyam ca divi bhavam ubhayavidham dhanam dhartarı dharake yajamäne 
prerayan) steht n. im Gegensatz zu datvyam (cdnsam, cf. X, 31,1). Narah 
und deväh bilden hier die dvd jana (cf. X, 57,5: pünar nah pitaro mano 
dadätu datvyo janah). Mir scheint, dass N. in unsrem Vers den Herrn 
der Toten (damit das Totenreich) bezeichnet. „Herr“ o. & könnte gansa 
auch X, 31, 1 sein: d no devdnam úpa vetu canso vigvebhis turair dvase 
yajatrah (cf. X, 32,6: devdnam vratapdh); 1,185, 9: ubhd gdnsa narya 
mim avistäm (Himmel und Erde als Gebieter der Menschen). In uru -, 
gambhiragansa fassen PW. pw. Grassmann gadnsa schon in dem Sinne von 
‚gebietend‘. 

5) Wenn Yama auch eine Bezeichnung Agni’s wäre (Ehni, Yama 
2 122 ff.), so würde es sich dort um seine Identifikation mit dem Manen- 
feuer handeln, trotz Cat. Br. II, 3, 2, 2. 
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anderen Namen des Feuers Ys. 17,11 (Sir. 2, 9 9, noch 
mehr seine im Avesta hervortretende Beziehung zu den 
Geistern der Abgeschiedenen. Diese zeigt sich vornehmlich 
Vend. 19, 34, wo die rechtschaffenen Männer im Hause 
Ahuramazda’s sich versammeln und N wie ein Begleiter 
von ihnen erscheint?); sie tritt leise in der Pahlavilitteratur 
hervor, wenn „l’Ized Néryésang est le messager des Dieux, 
c.-à-d. qu’il est envoyé pour tout message destiné aux Kais 
et aux heros .., pour donner les secours destinés au monde“ 8). 


2. Kavyavahana. 


Angesichts der, wie ich hoffe, erwiesenen Tatsache, dass 
Naräcansa in vedischer Zeit das Manenfeuer repräsentiert, 
wird ein Zeugnis über die Einsetzung des Manenfeuers aus 
dem RV. selbst nicht unwillkommen sein. 

Dem Agni havyavadhana, der den Göttern Speise bringt, 
steht Agni kavyavähana gegenüber‘). Er tritt bei dem 
grossen Manenopfer des letzten der Cäturmäsya’s an Stelle 
von Agni Svistakrt?) und wird am Nachmittag des Neu- 


1) Die Stelle ist nicht ganz deutlich: khsathrem nafedhrem nairyö- 
sanhem yajatem yazamaidé. Daneben N. 5,6 (Sir. 1,9): khsathrö- 
nafedhro nairyösanhaht yajatahé khgnaothra —. Darmesteter (I, 151 
und 2) übersetzt nach Ner.: „qui réside dans le nombril des rois’, c'est-à- 
dire, qui se transmet de roi en roi par Vhérédité (N.)“ und hält Ehe naf. 
für Adjektiva ‘royal, qui est dans le nombril’. Weitere Beiworte sind 
huraodha (X. 57,3); vyakhana (V. 22,7); astö (19, 34). 

2) narö asavanö hämbavainti nairydsanhd hambavaiti —. 

®) Darmesteter, l’Avesta II, 319. 

t) Gat. Br. II,6,1,30: havyavähano vai devandm kavyavahanah 
pitfnäm; RV. X, 16,11; TS. II, 6,12m: yad agne kavyavahana pitfn 
yaksy rtävrdhah | pra ca havydni vaksyası devebhyag ca pitrbhya a |]. 
Siehe folg. Anm. Über die devak pitarah cf. Caland, Altind. Ahnencult, 
p. 183. 264. 

5) COS. III, 16, 3.10. Das Feuer wird dabei kavyavahana angeredet. 
TBr. 1,6, 9, 6: agnım kavyavahanam yajati ya eva pilfnäm agnih tam 
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mondopfers neben Soma pitrmat, Yama anhgirasvat, pitrmat 
apgerufen'). Der Name wird von Eggeling mit „the 
bearer of what is meet for the wise“ (XII, 430) übersetzt und 
vom PW., das das Wort ähnlich auffasst, als eine Nach- 
bildung zu havyavahana angesehen. Beides ist nicht richtig. 


RV. X, 16, 11 steht für kavyavahana ‚kravyavähana‘, 
das Säyana willkürlich als kavyasya haviso vödhä deutet. 
kravya wird hier als alt durch kravydd in v. 9. 10 in dem- 
selben Liede bewiesen. Ich denke, dass wir in kavyavahana 
eine vielleicht durch wirklichen Lautwandel beförderte, viel- 
leicht auch durch euphemistische Gründe bewirkte Umdeutung 
des älteren Wortes vor uns haben?) Es stehen deutlich 
kravyad und taro jatavedas, wie im Ritual kavyavahana und 
havyavahana, einander gegeniiber. 

v.9: kravyddam agnim pra hinomi düram 

yamárājño gacchatu ripravahah | 

thaivdydm itaro jataveda 

devébhyo havydm vahatu prajänan || *). 
Von dem „fleischfressenden® Feuer, das in die Ferne zu 
denen geschickt wird, „deren König Yama ist“, wird das 
für die Götter bestimmte „andere“ Feuer hier unterschieden. 
Warum heisst jenes „fleischfressend* ? Weil es vom Leichen- 
brande stammt, der mit den Feuern zu entzünden ist, die 
vom Toten unterhalten wurden‘). Nach unseren Ritualen 
ist zwar das im Hause unterhaltene Aupäsanafeuer ganz 


eva tad yajatt. TS. trennt an einer Stelle davon das Dämonenfeuer ab: 
II, 5, 8, 6 trayo va agnayo havyavahano devanam, kavyavahanah pitrnäm, 
saharaksä asurdndm. 

1) ÇÇS. IV, 4,1 u.s. 

#) Anders Baunack, KZ. XXXV, 512. 

3) Cf. auch TS. I,1,75: apdgne ’gnim ämadam jahi, nis kravyddam 
sedha, d devayajam vaha |. 

*) Caland, Bestattungsgebräuche, 19.58. VS. I,17 Comm.: kravyät 
gavadähe kravyam mänsam attiti kravyat citägnik. 
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oder zum Teil zu beseitigen'). Aber das von diesem Liede 
vorausgesetzte Ritual deckt sich, wie v. 10. 12 zeigen, nicht 
mit der Praxis unsrer Sütratexte; denn es wird von dem 
kravyäd gesprochen, der ins Haus gekommen ist und nun 
als Feuer für die Manen eingesetzt wird. v. 12 kann sich 
auf gar nichts anderes als auf die Einsetzung eines Feuers 
und zwar des Manenfeuers beziehen: 
12: ucdnias twa ni dhimahi ucantah sam idhimahi | 
ucdnn uçatá á vaha pitrn havise dttave || 

„Verlangend möchten wir dich einsetzen, verlangend dich 
entziinden; verlangend führe her die verlangenden Manen, 
das Havis zu essen“. Wo der Brand dazu hergenommen 
wird, lehrt Vers 10: 

yO agnih kravydt pravwéca vo grham 

imám pacyann ítaram jätavedasam | 

tam harämi pitryajüäya devam*) 

sá gharmam invät paramé sadhasthe || 
Er setzt voraus, dass in Abweichung von dem Brauche 
unsers Rituals ein Brand vom Leichenfeuer zuriickgebracht 
und zur Anlegung des Manenfeuers, das die Väter hdvise 
attave herbeiführt, verwendet wird. Erst wenn wir die 
Verse in diesem Sinne auffassen, werden sie in den richtigen 
Zusammenhang gestellt). Wie der Verstorbene aus dem 


1) Die Texte streiten hierüber und sind auch verschiedener Meinung, 
ob es sich um das Feuer des Toten handelt. Cf. Kät. p. 991 und Ritual- 
litt. 92. Meine Darstellung folgt dort Kat. und dem Comm., Caland’s 
Bemerkung gegen mich (GGA. 1897, p. 288) ist irrig. 

2) ‚Den Gott nehme ich für das Manenfeuer‘. 

3) Wir finden hier eine Abweichung von dem gewöhnlichen Ritual, 
wie in RV.X, 18,8; 85,21. Caland (GGA. 1897, 290) hat meine Ansicht 
in Bezug auf diese Verse nicht erschüttert. Die Widerlegung seiner Ein- 
wände ist nicht schwierig. Z. B. fragt er: „wie ist es möglich, dass ein 
Todter mit ud irgvatak „hebe dich weg von ihr‘ angeredet wird“? Zu 
wem wird denn X, 14,7: prehi, prehi —; 8: sam gacchasva —; 10: ati 
drava gesagt? Nicht zu einem Toten? (Über das Alter der im Purusa- 
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Reich der Lebenden in das der Toten übergetreten ist, so 
dient auch das Feuer, das ihm gehörte und ihn verzehrte, 
nicht mehr den Lebenden, sondern den Toten. Unsere 
rituellen Texte kennen verschiedene Zeiten für die Anlegung 
des häuslichen Feuers: Hochzeit, Beendigung des Studiums, 
daneben auch den Tod des Familienhauptes*). Diese letzte 
Sitte setzt unser Lied mit Bezug auf das Crautaritual voraus. 


Tanünapät. 


Wir sind in einer ungünstigen Lage in Bezug auf diesen 
Gott, den die Götter „dreimal am Tage“ verehren?). Es 
kann nicht zweifelhaft sein, dass es sich bei der S. 102 er- 
wähnten Gegenüberstellung von T. und N. um einen alten 
Kultgegensatz und damit um zwei verschiedene Wesen handelt, 
denn beide wechseln nur in den früher angegebenen Fällen 
und treten nicht beliebig für einander ein. Nirgends, wo 
sonst naräcansa oder das Derivatum davon genannt wird, 
also weder bei den Akhyäna’s noch bei den Camasa’s darf 
Tanünapät an dessen Stelle stehen®). Aber weder das Ritual 
noch der RV. vermögen uns näher über sein Wesen aufzu- 
klären. Ersteres berücksichtigt ihn sonst nur bei der Tänü- 
naptraceremonie, dem von Priestern und Opferern einander 
geleisteten Treuschwur. Die Worte, die bei Entnahme der 
dazu nötigen Butter gesprochen werden, besagen wenig‘). 


sukta enthaltenen Anschauungen s. übrigens Lang, mythes, cultes, p. 225ff., 
der Haug’s Ansicht von ihrem primitiven Charakter verteidigt). 

1) Rit. 8.69; Caland, Bestattungsgebräuche, 115. 116. 

9) III, 4, 2: ydm devdsas trír dhann äyajante 

divédive vdruno mitré agnih | 

TS. IV, 1,8>; VS. XXVII, 12: t. asuro vigvavedä devo devesu deva —. 

3) Auch RV. III, 29, 11, wie immer man den Vers erkläre, zeigt T. 
von Naräcansa und Mätaricvan dem Wesen nach verschieden. 

4) TS. I, 2, 10; MS. I,2,7: dpataye twa grhndmi paripataye tvä 
grhnämi tanünaptre tvä grhnami, çākvarāya tvä grhnami gakmann oyısthäya 


\ 
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Wichtiger ist die Auseinandersetzung des Cat. Br., dem zu- 
folge die Götter vor den Augen Prajäpatis schwören 
(III, 4, 2, 5ff.): „Sie sprachen: ‚wer unsere Übereinkunft 
bricht, soll hierdurch getrennt von uns sein, soll zergehen‘ +). 
„Wer ist Zeuge“? ‚Tanünapät, der starke‘. Wer dort weht, 
das ist Tanünapät, der starke; er ist der Beaufsichtiger der 
lebenden Wesen, der in sie als Ein- und Aushauch tritt“. 
Man könnte hieraus den Schluss ziehen, dass es sich bei T. 
um einen Windgott handelt, hier ein Manengott, wie Narä- 
cansa. Aber das ist durchaus zweifelhaft; denn an andrer 
Stelle sagt das Çat. Br. grismo vai tanünapät, grismo hy äsäm 
prajanäm tanüs tapati u. s. w.?), erklärt ihn also für einen 
Sommer- oder Sonnengott, und dasselbe scheint TBr. II, 6, 7 
zu tun, wenn es in einem freilich recht unsicheren Yäjyä- 
verse ë) T. mit Indra identifiziert. Auch die Maitr. Samh. $) 
mit ihrer Bezeichnung Tanünapät’s als aditer garbha, bhuva- 
nasya gopä (ebenfalls in einer Yäjyä) gibt keine Auskunft. 
Also ist mit diesem Material nichts zu erreichen, und das- 
selbe gilt von den spärlichen Angaben des RV. über T., 
auch von der Hymne IX, 5, 2, die zwar die Merkmale eines 
Apriliedes hat, aber durch die überall hervortretende Tendenz 
des Dichters, die einzelnen Aprigötter mit Soma Pavamäna 


tua grhnämi, anädhrstam asy anädhrsyam devänäm ojo etc. Der Comm. 
erklärt (TS. I, 379) apati als präna, paripati als manah, tanünapir als 
jätharägni; auch TS. VI, 2, 2, 2 sagt präno vat dpatth, mano vai paripatih. 

1) Cf. auch TS. VI, 2, 2,1: tabhyah (tanubhyah) sa nir rchäd yah || 
nah prathamo ’nyo ’nyasmai druhyäd iti |. 

2) I, 5,3,10. Ebenso TS. II,6,1,1 (in andrem Zusammenhang 
steht dafür Vigvakarman oder Indra TS. IV, 3,2,1; 3,1b; die Rudra’s 
TBr. II, 6, 19). 

3) hota yaksat tanünapätam ütibhir jetaram aparajitam, indram 
devam suvarvidam pathibhir madhumattamair naräcansena tejasä (Comm. 
manusyaih cansaniyena) vew djyasya hotar yaja |. 

4) IV, 13, 2 (p. 200, 2): hota yaksat tanünapatam aditer garbham 
bhuvanasya gopäm madhvädya devo devebhyo devayanan patho anaktu. 
TBr, III, 6, 2. 
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in Beziehung zu setzen, fiir mythologische Zwecke, wie mir 
scheint, entwertet ist. Meine I, 339 gegebene Erklärung 
des Verses muss fallen. Wir müssen darauf verzichten, 
Tanünapät zu erklaren’). 


b) Das Ahavaniyafeuer im Rgveda. 


Es ist längst durch die Arbeiten andrer Forscher?) er- 
kannt, dass Agni im Veda auch eine Bezeichnung der Sonne 
geworden ist?) und dass besonders Agni Vaigvänara in dieser 
Eigenschaft auftritt. Die kleine Sammlung RV. VI, 7—9 
oder die Verse X, 88, 10—13, in denen Agni Vaicvanara 
nur ein Synonymum von Sürya ist, müssen jedes Bedenken 
ausschliessen. 


Die Auffassung Vaicvänara’s als Sürya setzt sich in der 


1) Die Etymologie ist auch hier von keinem Nutzen. Ich würde 
denken, tanünapäat ist gleich svayamnapät (cf. svayambhü, svabhitz). 
2) U. a. Bergaigne II, 153 ff. 337. M. Müller, Phys. Rel. 1892, 
p. 143. Hardy 64. Oldenberg 108. Macdonell 9. 
3) VI, 7,2: — vatgvanardm rathyam adhvardnam 
yajñásya ketim janayanta devah || 
4: todm vigve amrta gdyamanam 
gigum nd devd abhi sám navante | 
tava kratubhir amrtatvdm äyan 
Vaigvanara yat pitrör ddideh || 
8,2: sd jdyamanah paramé vydmant 
vratäny agnir vratapd araksata | 
vy antdriksam amimita sukrätur 
Vaigvänarö mahind näkam asprgat Ji 
9,1: ahag ca krsndm dhar drjunam ca 
vi vartete räjası vedyabhih | 
Vaigvänarö jdyamano nd raja 
avatiraj Jgöbisägnis tämänsi || 
Cf. auch TBr. III, 7, 8, 1. 
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rituellen Litteratur fort!) Obwohl zwischen einzelnen 
Göttern öfter die Grenzlinien sich verschieben, so bleibt das 
Hauptgebiet eines jeden doch, wie nicht verkannt werden 
sollte, immer im Wesentlichen unberührt. Das zeigt sich 
im Verhältnis von Vaigvänara zu Naräcansa. Nirgends steht 
jener zu den Manen so in direkter Beziehung, und Narä- 
cahsa andrerseits ist nirgends, wie Vaicvanara, ein Aus- 
druck für „das Jahr“. Spenden für Agni Vaicvänara werden 
verschiedentlich dargebracht; sie bestehen in der Regel aus 
Purodäca’s, die man auf 12 Thontäfelchen aufrollt, eine 
leicht verständliche und oft ausdrücklich hervorgehobene 
Hindeutung auf die zwölf Monate des Jahres. So bringt 
ein abhicasyamäna u.a. einen Kuchen dvädagakapäla dar, und 
das Brähmana bemerkt dazu: yad vaicvänaro dvädacakapälo 
bhavati samvalsaro vā agnir vaicvänarah?). Weiter ist 
charakteristisch die Gegenüberstellung von Vaicvanara und 
Maruts als Repräsentanten von Fürst und Untertanen: 
vaicvänaram dvddagakapalam nir vapen marutam saptakapälam 
gramakamah | ähavaniye vaiguanaram adhi çrayati gärha- 
patye märutam — (TS.Il,2,5,6)°). Die Beziehung dieser Agni- 
form auf das Kgatra ist aus dem Wesen Vaicvänara’s leicht 
erklärlich — bei Kālidāsa wird der König purusädhikaram 
jyotih*) genannt — und kommt auch an andrer Stelle vor. 
. Den beim Agnistoma auf eine goldene Platte gestellten, 
Vaicvänara gehörenden Dhruvagraha muss ein Königssohn 
behüten, und eine Reihe von Ceremonien, die sich auf Be- 


1) Auch Agni allein vertritt dort die Sonne, so in der kultgeschicht- 
lich interessanten Abart der Subrahmanyaformel Lat. I, 4, 1 ff. 

2) TS. I, 5, 11, 1 resp. II, 2, 5, 1. Cf. noch TS. II, 2, 5,4; 5,6; 6,1; 
V, 2,6,1; 5,1,6; 6,4,1 [V, 7,68]; Ait. Br. III, 41,2; MS. II, 1,3 
(S. 5, 1. 14) u. s. w. 

3) Cf. hierzu noch TS. V, 4, 7,7 und Comm. zu TS. IV, 6, 5, p. 630; 
Çat. Br. IX, 3, 1, 13. Für Vaiçv. tritt TS. II, 2, 11,1 in demselben Zu- 
sammenhang Indra ein. 

4) Mälavikägnim. I, v.12 (ed. BSS. * p. 21). 

Hillebrandt, Vedische Mythologie. Il. 8 
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seitigung eines Usurpators, Zurückführung des rechtmissigen 
Herrschers u. s. w. beziehen, kann sich gerade an diesen 
Becher knüpfen !). Es folgt aus alledem, wie ich glaube, mit 
Sicherheit, dass Vaigvänara auch im Ritual als Sonnenfeuer 
gilt. Welches ist nun der Vertreter der Sonne, des Sonnen- 
feuers auf dem Opferplatz? Das Feuer des Himmels und 
des Opferplatzes werden in enger Verbindung genannt: 
I, 59, 2: mürdhä divé ndbhir agnth prthivyah 
dthabhavad arati rödasyoh | 
tam tvä deväso "janauanta devam 
vaicvänara jyölir id drydya || 
II, 9, 3: vidhema te parame jánmann agne 
vidhéma stöomair avare sadhästhe | 
Wir haben hier einen Agni als Haupt des Himmels, einen 
als Nabel der Erde oder einen „an der oberen Geburts- 
stätte“, einen „am unteren Sitz“ °); oder 


1) Er wird beim Prätahsavana geschöpft. „Man schöpfte anfänglich 
diese beiden Graha’s, den Dhruva und Vaigvanara‘ (ISt. X, 157; Rituallitt. 
129 und Anm. 32; 133 m.). Es scheint, dass später beide in der Weise ver- 
einigt wurden, dass man dem einen den Namen, dem andern die Cere- 
monien und Sprüche entnahm. — Ap. XII, 16, 1: „mit dem Verse: ‚das 
Haupt des Himmels —‘ (RV. VI, 7,1) schöpft er den Dhruva aus der 
Sthali voll. 2: Weniger (als die Hälfte) soll er schöpfen, wenn er einem 
geringeres Alter (als 50 Jahr) wünscht; mehr als die Hälfte, wenn er 
einem mehr (als 50 Jahr) wünscht. 3: Für einen, der sich Leben wünscht, 
soll er den Dhruva mit den Worten: ‚dies ist dein Schooss, dich für 
Vaicvänara‘ auf eine goldene Platte setzen. 4: Ihn behütet ein Königs- 
sohn bis zum Eingiessen® u.s. w. Comm. TS. I, p. 649 bemerkt: yatha 
divi nako nämägnir ity āmnātam tatha prthivyam vaigvänarak |. Auch 
beim Pravargya, den ich mit Oldenberg als Sonnenzauber erkläre, tritt 
die Beziehung Agni’s auf die Sonne hervor. TÄr. V, 10,5 (p. 638): esa vd 
agnir vaicvänarab yat pravargyak; deutlicher noch bei dem Agnicayana. Die 
dort hergestellte Ukhä dient zur Aufnahme des die Sonne symbolisierenden 
Feuers. (TS. IV, Comm. p. 630: ukhydgneh samvatsaradhäranena agneh 
samvatsararüpatvam) TS. IV, 1, 5° (p. 70); V,6,6d. Auch als „Wagen“ 
wird Vaigvänara bezeichnet TBr. II, 2, 5, 4. 

*) Cf. noch I, 128, 3: sddo dddhana üparesu sdnusv agnth päresu 
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VI, 9,3: yd im ciketad amrtasya gopäh 
aváç cáran paró anyéna päcyan | 
Das „unten“ und „oben“ bezieht sich hier wie anderwärts in 
diesen Fällen auf den Gott im Himmel und auf den der Erde, 
den zwiefach geborenen Hotr der Götter und der Menschen '). 
In mehreren dieser Verse (I, 59, 2; X, 88, 14; auch VI, 9, 3, 
da das ganze Lied von Vaigvänara handelt) führt Agni den 
Beinamen Vaicvänara; wir haben also einen V. im Himmel, 
einen auf Erden. So erklärt es sich, dass Nir. VII, 23 nach 
den Yäjüika’s Vaicvänara die Sonne, nach Gäkapüni aber 
„dieser Agni* ist. Wir finden daher gelegentlich im RV. 
Vaicvänara auch als Bezeichnung des Opferfeuers allein. So 
wenn III, 2,1 ihm die ,dhisana‘, die Vedi nach VMyth. I, 175, 
bereitet wird?), oder VI, 8, 4 Mätarigvan ihn aus der Ferne 
bringt, oder er an andrer Stelle „mit der Sonne“ wett- 
eifert®). Das Feuer, das auf der Opferstätte flammt, ist 


sdnugu; III, 5,9: adyaud vargman divó ddhi ndbhä prthivyah |; 
III, 54,1; X, 88, 14: vaigvanardm — | yó mahimnä paribabhüvorvi utá- 
vastad utd devah parastät ||; 17: ydtrd vadete dvarah páraç ca yajfia- 
nyöh katarö nau vi véda /; AV. XII, 1,20 und den S. 73 besprochenen 
Ausdruck dvijanman. 

1) Bergaigne II, 155. Cf. TS. II, 3, 8, 2 (p. 65): agner vat cakgusga 
manusyä vi pacyants, süryasya devak; 6, 8,5: na hi süryasya cakguh kim 
cana hinasti, — na hy agner äsyam kim cana hinasti |. Man erinnere sich 
der bekannten Gegenüberstellung in einem Nigada: ,deveddha‘ und ,man- 
viddha‘ (TS. I, 6,2; Ait. Br. II, 34; TBr. III, 5, 3,1 u. s.). 

2) vaigvdnardya dhigánāäm rtāvrdhe 

ghriám ná piitam agnáye janämasi | 
Man vgl. auch andere Verse desselben Liedes. 

3) I, 98,1: ¿tó jātó víçvam idám vi caste vaiçvānaró yatate süryena || 
(cf. V, 4,4: jusdsvägne — yátamāno raçmíbhih süryasya, von Agni all- 
gemein). I, 59,3: á sürye nd raçmáyo dhruvdso vaiçvānaré dadhire ’gnd 
vasüni. Jedenfalls wohl aus diesem Grunde, weil er auch ein irdisches 
Opferfeuer ist, heisst es MS. IV, 14, 11 (p. 234, 2): vatgvanaram bibhratt 
bhümih oder CBr. III, 8, 5,4; TBr. III, 8,6, 2; 9, 17,3: «yam va agnir 
vaiçvāänarah |. Alle Einzelheiten zu erklären wird natürlich auch hier 
unmöglich sein; z. B. erklärt der Comm. beim Pitrmedha die Worte varg- 


Së 
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ein Symbol des himmlischen, so wie der von den Menschen 
bereitete Opfertrank ein Sinnbild dessen ist, den die Götter 
trinken. Daher gehen zwischen dem Agni pārthiva und 
divya die Gedanken hin und her, wie zwischen Soma und 
dem gekelterten Trank; Agni Vaicvanara auf der Erde 
entspricht dem Agni Vaicvanara der Götter: tava tridhätu 
prthwt uta dyaúr vaigvanara vratam agne sacanta (VII, 
5, 4)+). 

Es ist nun die Frage, ob Agni Vaicvanara, sofern er 
nicht die Sonne selbst ist, allgemein das auf der Opferstätte 
lodernde Feuer bedeutet oder in besondere Beziehung zu 
einem von den drei Feuern gesetzt werden kann. Mit den 
Manen wird er nirgends verbunden; diese Stellung kommt, 
wie sich ergab, Naragahsa zu; es bliebe für Vaicvänara 
also nur das Gärhapatya- oder Ahavaniyafeuer übrig. Für 
welches von beiden wir uns entscheiden müssen, lehrt das 
Ritual, welches gerade den Ahavaniya mit Vaicvanara in Ver- 
bindung bringt. Die eine der früher (S. 113) angeführten 
Stellen, die von Vaicvanara und den Maruts handelt, weist 
den Purodäg für Vaigvänara gerade diesem Feuer zu. Wir be- 
gegnen dieser Verbindung noch sonst und zwar in einer an 
dasselbe Feuer gerichteten Anrede, die es als varcvänaram 
jyotih ausdrücklich bezeichnet und beim Neu- und Vollmonds- 
opfer vorkommt, also mit dessen Ceremonien unzählige Male 
wiederholt wird und eine offenbar ganz bekannte Beziehung 


vänare havir idam juhomi (TAr. VI, 6,1, pag. 685) agnisadrge kumbhe. 
Der Vers steht auch AV. XVIII, 4, 35 und wird nach Kauc. bei einer auf 
den Rücken einer Kuh geopferten Spende gebraucht. Für ,funeral fire‘ 
hält ihn AV. VIII,7,16 Bloomfield SBE. XLII, 580; doch ist das 
zweifelhaft. Zur Entzündung des Leichenfeuers dienen alle drei Feuer. 
TBr. II, 1, 4, 5; III, 7,3,2 ist A. V. gleich einem Brähmana: ea vā 
agnir v. yad brähmanah. 

1) Bergaigne II, 154: ,..sous la forme du feu de l'autel, Agni V. 
a une origine céleste“. Wie die Götter Agni im Himmel entzünden, 
entzünden ihn die Menschen auf der Erde, 
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ausspricht?). Dazu stimmt weiter die ständige Identifizierung 
gerade des Ahavaniya mit Sonne oder Himmelswelt in der 
ganzen sakralen Litteratur. Wir dürfen schliessen, dass 
Vaicvänara im RV. nicht nur Name der Sonne und eines 
beliebigen Opferfeuers, sondern der bisher vermisste Name 
für den Ahavaniya, das die Sonne repräsentierende dritte 
der heiligen Feuer ist. 

Dagegen spricht, wie ich glaube, nicht die ihm einmal 
gegebene Bezeichnung als trisadhastha, welche von speziellen 
Agniformen ausser ihm auch Brhaspati führt. Wir wissen 
nicht, ob in der rgvedischen Zeit die Verteilung der Feuer 
auf die drei Herde in derselben Weise wie in unsrem Ritual 
vom Gärhapatya aus vor sich gegangen ist. Die mannig- 
fachen Abweichungen, welche zwischen beiden Perioden zu 
beobachten sind, gestatten die schon S. 104° ausgesprochene 
Vermutung, dass auch hier verschiedener Brauch geherrscht 
haben mag, dass bei der Dreiteilung die einen von dem 
direkten Sohn der Sonne, dem Vaicvanara-Ahavaniya, aus- 
gingen?), andere dagegen von dem Naräcansa-Daksinägni, und 
die einen diesen, die andern jenen zum tripartitus machten. 

Es wird eine Aufgabe zukünftiger Forschung bilden, 
die die einzelnen Götter, selbst wenn sie aus derselben 
Naturerscheinung entstanden sind, umgebenden Kreise indi- 
vidueller Anschauungen sorgfältiger als bisher geschehen, 
von einander abzugrenzen. Sie berühren sich unfraglich in 


1) TS. I, 1, 4p: swar abhi vi khyesam vaigvdnaram jyotth. Vgl. 
dazu Comm. p. 91: bodhäyanah ‚athähavaniyam Tkgate suvar — jyotir iti | 
äpastambas tu mantrabhedam abhipretydha „suvar abhi vi khyesam iti sar- 
vam vihäram anuviksate vaigvänaram jyotir tty dhavaniyam iti‘. Ebenso beim 
Somaopfer I, 3,4! und Comm. p. 480. Cf. auch TBr. II, 5, 8,8 (Comm. 
p. 644); MS. IV, 1, 5 (p. 7. 10). — TBr. I, 2,1, 27 werden mit dem Spruch 
jyotigä vo vatcvdnarenopa tisthe alle Feuer verehrt. Cf. nächste Anm. 

2) Von Vaicvanara heisst es I, 59,1: vayd id agne agndyas te anyé 
tvé vigve amrta mädayante (cf. Çat. Br. VI, 2, 1, 35: vaigvanaro vai sarve 
*gnayah —); er ist also der Stamm, die andern die von ihm ausgehenden 
Zweige. 
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mancherlei Weise, aber sie haben andrerseits auch ihren 
selbstindigen Gedankenschatz. Den Gegensatz von Nara- 
cansa und Vaicvanara in der rituellen Anschauung habe ich 
schon hervorgehoben; der zwischen Surya und Vaicvanara 
tritt in den Liedern deutlich zu Tage. Von Vaigvänara z.B. 
wird nicht gesagt, dass er (wie Sürya oder Agni allein) der 
Usas gleich einem Freier folge, während andrerseits eine 
Verbindung Sürya’s mit den Maruts, wie wir sie bei Vaic- 
vänara auch im RV. beobachten, dem Veda meines Wissens 
fremd ist. Jeder der indischen Götter, mag er auch mit 
andern von demselben Phänomen ausgegangen sein, wurzelt 
doch in besonderen Auffassungen und ist mit seinem mytho- 
logischen Bruder trotz gemeinsamen Ursprunges keineswegs 
identisch. Weiter eindringende Studien werden vielleicht zu 
ermitteln vermögen, ob mit dieser Differenzierung auch eine 
besondere Ausdrucksweise oder Terminologie zusammengeht; 
so wird z. B. das Verbum didi zwar von Agni, Agni Vaic- 
vänara, selbst vereinzelt von Indra, aber nicht von Sürya 
(eine Stelle vielleicht ausgenommen, die ich selbst anders 
erkläre)!) gebraucht. 


F. Das Sabhya- und Avasathya- 
feuer. 


Noch höher an Ansehen als der Vaitänika, der die drei 
Feuer unterhält, steht der Paücägni, der gleich dem Snätaka 


1) V, 45,9. Cf. VMyth. I, 279. 363. 








119 


oder Mantravid u. s. w. durch seine blosse Anwesenheit einer 
Gesellschaft Heiligung zu verleihen mag‘). Es treten zu dem 
Ahavaniya, Daksina und Gärhapatya dann noch als viertes 
und fünftes Feuer der Sabhya und Avasathya hinzu’). 
Die Anlegung des schon im AV.?) genannten Sabhya ist 
nicht Sache eines jeden, sondern kommt nach der Angabe 
mehrerer unsrer Texte nur einem Ksatriya zu, scheint also, 
soweit sie überhaupt Sitte war, eine Prärogative adliger 
Geschlechter gewesen zu sein‘). Nur von einigen Lehrern 
wird sie gefordert, von andern, wie Gäliki, verboten, von 
manchen wiederum ins Belieben gestellt). Charakteristisch 
für die Feier der Sabhya-Anlegung ist das Würfelspiel °). 
Kätyäyana sagt darüber IV, 9, 20: „[darauf] reibt er [nach 
Art des Gärhapatya] das Sabhyafeuer [und stellt es in die 
Sabha]. 21: [der Opferer] sagt [zu den Priestern]: ‚spielt 
die Kuh aus‘. 22: Von da ab ist [das Sabhyafeuer lebens- 
länglich] zu unterhalten und zu verehren“. 


Ausführlicher wie immer sind auch hier Apastamba’s 
Angaben V, 19,2: „— nun schlägt man in der Mitte der 
Sabhä einen Spieltisch auf, besprengt ihn, wirft die Würfel 
darauf, legt Gold auf die Würfel, wirft sie zusammen, 
schiebt sie dann wieder auseinander, breitet sie aus’) und 
opfert für den Räjanya mitten auf dem Spieltisch mit dem 


1) Gaut. XV, 28; Baudh. II, 14,2; Ap. II, 7,17, 22; M. III, 185. 

2) Rituallitt. S. 108. 

3) XIX, 55, 6. 

4) Ananta (zu Kat.) p. 370 bemerkt: Das Anlegen des Sabhya ist Sache 
des Ksatriya, weil das Herstellen einer Sabha dem Ksatriya obliegt. 

5) Ap. V, 17, 1 Comm. 

© Rituallitt. S. 108. Die Frage, wer spielte, Ksatriya’s oder Priester, 
war controvers. 

7) Das Dharmasütra stimmt mit dem Crauta hier fast wörtlich über- 
ein: II, 9, 25, 12: sabhäya madhye ’dhidevanam uddhatyavoksyaksan ni- 
vaped yugman varbhitakän yatharthan —. 
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Verse ‚ni sasäda dhrtavratah‘'), 3: In der Herberge (ävasatha) 
legt er inmitten der [dem Adhana zuschauenden] Versammlung 
ein Stück Gold nieder und opfert darauf mit einem das Wort 
mantra enthaltenden Verse: ‚jetzt verkündet Brhaspati den 
Mantra aus dem Uktha, an dem Indra, Varuna, Mitra, 
Aryaman, die Götter Gefallen fanden‘. Hierauf sagt er: 
‚und es sollen uns hören Ahi Budhnya, Aja Ekapät, Prthivi, 
Samudra; alle Götter, die heiligen, gerufen, gepriesen; die 
von den Kavis gesagten Mantra’s sollen uns helfen‘ ?). 
Während er dem Opferer 100 Würfel übergibt, sagt der 
[Adhvaryu] zu den Spielern: ‚spielt um die Kuh gegen 


1) Es handelt sich hier, nach m. Meinung, um die feierliche An- 
legung der Feuer eines Fürsten, der die Untertanen beiwohnen, etwa beim 
Räjasüya, das von populären Bestandteilen durchsetzt ist (Weber, Raj. 
66. 67; Rituallitt. 146) oder wenigstens um die Sabhäweihe, die aber mit 
der Inthronisation im Zusammenhang gestanden haben mag. Mit der 
Sabha, dem Versammlungs- und Spielhaus, zusammen wurde ein Avasatha, 
eine „Herberge“, wie ich übersetze, angelegt, in der auswärtige Besucher 
aufgenommen und beköstigt wurden. Sabha und Spiel, Avasatha und 
Speise gehören zusammen. Cf. TBr. I, 1, 10, 6; III, 7, 4, 6 (Comm. p. 456: 
ahni dyüte vijayam präptäh purusa ägatya yatra bhojanärtham nivasanti 
sa pradecah ävasathah). Die Herstellung beider gehört zu den Pflichten 
des Fürsten. Ap.Dh.S. II, 9, 25,2: er soll mit den Thoren nach Süden 
einen Palast und eine Stadt errichten. 3: Inmitten der Stadt den Palast. 
4: Östlich davon die Herberge (ävasatha). Man nennt sie Gasthaus (äman- 
trana, Bühler: hall of invitation), 5: Südlich von der Stadt soll eine 
Sabhä mit den Thüren nach N. und S. errichtet werden, so dass man sehen 
kann, was drinnen und draussen vorgeht. 6: An allen (drei Plätzen) 
sollen beständig Feuer brennen. 7: Und Tag für Tag muss das Feuer 
dort, wie beim Grhamedha, verehrt werden. 8: Seine Gäste, von den 
Crotriya’s aufwärts, soll er in der Herberge unterbringen. 9: Ihnen ist 
je nach ihrem Verdienst Unterkunft, Lager, Speise und Trank zu geben. 
— Cf. Leist, Altar. jus gentium 82. Über den Bau einer Sabha handelt 
Aguipuräna Adh. 65. 

3) Nach TBr. III, 7,4,6 wird beim Sabhya als Spruch gesagt: 
ajasram tväm sabhapalah vijayabhägam samindhatam u. s. w., beim Ava- 
sathya: annam dvasathiyam abhi haräpi caradak gatam | dvasathe criyam 
mantram Ahir budhniyo ni yacchatu —. 
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Reis‘); ohne zu verletzen, teilt die Glieder‘. 5: Sie tun 
nach Befehl. 20,1: der Yajamäna gewinnt mit dem Kyta- 
wurf [der die 100 Wiirfel in vier gleiche Teile teilt]. 2: 
Alle Speise, die sie fiir diese Kuh gewinnen, machen sie 
zurecht und tragen sie für die Sabhägäste [in die Herberge]. 
3: In der Herberge verzehrt man sie *). 


Sacra Publica. 


Es ist merkwiirdig, dass im alten Indien die sacra 
publica hinter den sacra privata ganz zuriickgetreten sind. 
Wir finden nur den Grhapati, der das Feuer seines Hauses 
unterhält, den Agnihotrin und den Paücägni. Wenn wir 
aber näher zusehen, so scheint es, als ob wir noch im Ritual 
die Spuren einstiger Existenz eines nicht nur privaten, 
sondern auch öffentlichen Feuerkultus gewahrten. Oben ist 
gesagt worden, dass die dauernde Unterhaltung der drei 
Feuer nicht gewöhnlichen Leuten obliegt, sondern Würden- 
trägern, gelehrten Brahmanen, Dorfvorstehern, Räjanya’s, 
also irgendwie hervorragenden Personen des Ortes. Mit 


1) Die Kuh dient als Einsatz; sie ist der Preis für den zu kaufen- 
den Reis. Nach Ap.Dh.S. II, 9, 25, 13 dürfen Angehörige der drei Kasten, 
„die rein und wahr sind“, in der Sabhä spielen. 

2?) Es handelt sich also um die Bewirtung der Gäste bei der Feuer- 
anlegung. — Das Ausspielen und Braten des Rindes wird wohl das Ur- 
sprüngliche gewesen und der Ersatz durch Reis erst später eingetreten 
sein. Auch hier zeigt sich der Wandel der Verhältnisse. Das Aus- 
spielen eines Tieres wird schon im RV. in einem allegorischen Verse 
angedeutet, der eine ganz ähnliche Situation voraussetzt und hier Licht 
empfängt: X, 27, 17 ab: pivanam mesdm apacanta vird nyùptā aksd ánu 
divá dsan | „den fetten Widder brieten die Männer; die Würfel waren 
auf die Roulette geworfen‘. Wenn die Situation auch an den Himmel 
verlegt ist, so spiegelt sie doch irdische Vorgänge. Die Würfel sind hier 
die Sterne. 
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jedem andern Hindu ist dem Würdenträger das Herdfeuer 
gemeinsam, auch wenn es noch besonders in aupäsana und 
gärhapatya geschieden werden mag. Der Dienst der diz manes 
wird in angesehenen, ihrer Tradition bewussten Häusern 
mehr als anderwärts gepflegt worden sein und erklärt die 
ständige Unterhaltung des Daksinägni. Ich meine, dass 
auch dem dritten Feuer, dem Ahavaniya, ursprünglich eine 
besondere Eigenschaft innewohnt. Wenn meine Gleich- 
setzung von ihm mit Vaicvänara richtig ist, so zeigt schon 
der Name, den wir mit ‚communis‘ übersetzen können, dass 
ihm der Charakter eines ignis publicus einstmals zukommen 
mochte. Es sei dahin gestellt, ob damit ursprünglich ein Gau- 
oder ein Gemeindefeuer gemeint war; vielleicht war es je nach 
dem Range des nityadhrt bald das eine, bald das andere). 

Nach meiner Meinung ist die Institution eines ignis 
publicus noch im RV. erkennbar; dieser Charakter haftet 
in mehreren Fällen dem Vaicvanarafeuer an. Der Name 
kommt zwar weder im II. noch im VIII. Mandala vor, im 
letzteren nur einmal in einem ganz allgemeinen Sinne, der 
den Gebrauch dieses Wortes als nom. propr. für dies Buch 
überhaupt auszuschliessen scheint”). Aber er ist in andern 
Mandala’s entschieden ein Stammesgott, der im VII. Buch dem 
königlichen Hause nnd Stamm der Bharata’s®), im I. Buch 


1) Den Gedanken, dass hier eine Verschmelzung von drei verschiedenen 
Feuern vorliegt, hat schon Ludwig, III, 357, in anderer Weise ge- 
habt. Koulikovski, Les trois feux sacrés du RV. (Rev. de Vhist. des 
rel., XX, 151 ff.), gebührt der Anspruch, zuerst in Agni Vaicvänara ein 
Feuer von allgemeiner Bedeutung erkannt zu haben; seinen Ausführungen 
kann ich sonst nicht durchweg beitreten. 

2) VIII, 30, 4: yé deväsa ihá sthána vigve vaigvänard uta | asma- 
bhyam çárma saprätho gave ’cväya yacchata JL Cf. Hopkins, Prāgā- 
thikäni, JAOS. XVII, 46 s.v. Adjektivisch ist das Wort auch TS. III, 
2,8P; IV,1, 5f; 6a (Plur.). 

3) TS. IV, 2,3°: prapräyam agnir bharatasya crave — | abhi 
yah pūrum prtanāsu tasthau — |!. 
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den Püru’s siegreich vorangeht’). VII, 6 heisst er ein 
, Burgenbrecher“, der die glaubens- und opferlosen Pani’s 
besiegt und die zum Opfer nicht willigen Dasyu’s zurück- 
drängt (2.3), die Morgenröten zu Frauen der Frommen macht 
und die Stämme gewaltsam zum Tributzahlen bringt (5). 
Hier ist Vaicvanara nicht der Gott des einzelnen Grhapati, 
sondern des ganzen Stammes?). Ebenso I, 59, wo Agni V. 
nicht ein Feind, sondern ein Führer der Püru’s ist?). Wenn 
er dort v. 1 ndbhih ksiiindm heisst, der wie eine Säule die 
Menschen trägt, v. 2 mürdhä divö näbhih prthivyah, und v. 5 
rija krstindm mänusinäm, so, glaube ich, liegt anch hier der 
Gedanke an einen königlichen Kult, an eine xoıwn éoria der 
Püru’s nahe. 

Die Bezeichnung Agni’s als vigpati ist, soviel ich weiss, 
immer als eine farblose Benennung des „Herren der Menschen* 
oder „des Hauses“ angesehen worden. Die Berechtigung 
dieser Ansicht wird noch eingehender geprüft werden 
müssen. Sie ist kaum ganz richtig. Wie das Wort grhapati 
in seiner Bedeutung durchaus abgegrenzt ist, wird es auch 


1) Cf. auch VI, 8, 6: asmdkam agne maghdvatsu "dhäraydnäami 
ksatram ajaram suviryam |. 

*) Auch in der Wandersage Çat. Br. I, 4, 1, 10—18 ist er es, dem 
Gotama Rahigana und Videgha Mäthava folgen, wenn er nach Osten 
brennend auf der Erde dahin über die Flüsse hinweg läuft und das Land 
urbar macht. Cf. hierzu TBr. II, 4, 6, 8: -— vasgvdnara tvayd te nuttah 
prthivim anyam abhi tasthur janasah —, ferner TBr. I, 8, 4, 1: ägneyam 
astäkapälam nirvapati | tasmäc chigire kurupaticdlah pränco yanlı — 
vaigvänaram dvädagakapäalam | tasmaj jaghanye naidäghe pratyancak 
kurupañcālā yanti |. — Es ist mir nicht klar, aus welchem Grunde TS. 
III, 3, 8,4 Agni mit dem Waldbrandfeuer (durch den Brand der Opfer- 
streu repräsentiert) gleichgesetzt wird: esa vd vargvänaro yat pradävyah. 

3) 6: — yám püravo vrtrahdnam sácante | 

vaiçvānaró dásyum agnir jaghanvan 

ddhinot kästhä áva çambaram bhet || 
„dem als Vernichter ihrer Feinde die Püru’s folgen. V. A. erschlug den 
Dasyu, erschütterte die Einzäunungen (? L.), brach nieder den Çambara“. 
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das dem iran. vispaiti entsprechende viçpati oder vicdm pati 
anfänglich gewesen sein’). Dem König stehen die vig, die 
Untertanen gegenüber?). Wenn Agni als Herr der Gaue oder 
seiner Untertanen bezeichnet wird, so kann das allerdings 
allgemein auf ihn als Herren der Menschen bezogen werden, 
aber manche Verse scheinen anderes zu meinen; so z.B. 
V, 1, 6: dharta krstinäm uta madhya iddhah und 10: tubhyam 
bharantı ksitayo yavistha balim agne antıta ota dürät. Dass 
man so nicht von dem gewöhnlichen Opferfeuer däacuso durone 
sprechen Kann, sondern nur von einem, das den Mittelpunkt 
einer grösseren Gemeinschaft bildet, sei es das Opferfeuer 
des Königs, der Samiti oder der Sabhä, liegt, wie ich meine, 
auf der Hand. Wenn der Dichter von einem gemeinsamen 
Stammesheiligtum sprechen wollte, hätte er andere Worte 
gar nicht wählen können °). 

Wenn irgend ein Kultus, so darf der des vom Könige 
zu unterhaltenden Sabhyafeuers beanspruchen, Fortsetzung 
oder Überrest eines alten Gaufeuers in der späteren Zeit 
zu sein. Die Bedeutung der alten Volksversammlungen 
ist, wie die Rechtsbücher zeigen, in der späteren Zeit ver- 
blasst*). Die parisa oder palisa des Pāli*) kann als Ersatz 
dafür nicht angesehen werden. Aber die vedische Zeit 
kennt noch eine Beschränkung der königlichen Gewalt *), — 


1) X, 91, 2 unterscheidet grhegrhe, janamjanam, vicamvicam. 

2?) Cf. z.B. TS. VII, 5, 23, 2. 

3) Cf. VI,1,5: tudm vardhanti ksitdyah prihivydm — |; 6: sapar- 
yényah sd priyö vikgv doch —; 7: — | todm vico anayo dtdydno —; 
8: vicdm kavim vigpdtim çáçvatīnām. V, 3, 5; VI, 49, 2; VII, 7, 4. 6; 
VIII, 23, 20. - Die Frage bedarf noch eingehenderer Erörterung. 

4) Foy, die königliche Gewalt, 10. ` 

5) Bühler, ZDMG. XXXVII, 278; XLVIII, 55. 56. 

© Zimmer, Altind. Leben, 158 ff. Foy S.6.7. Ich vermag nicht 
Sabhā und Samiti streng zu scheiden, da doch der König die Sabhā baut 
und ein rechtliches Verhältnis zwischen ihm und der dort tagenden Ver- 
sammlung daraus gefolgert werden dürfte. Vielleicht fanden auch die 
Samiti’s in einem solchen Sabhāhause statt. 
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auch hier vielleicht ein Beleg für den Wandel der Verhält- 
nisse zwischen vedischer und später Zeit. Wenn die Männer 
in der Sabha sich zum Rat vereinten, wird der Schein der 
heiligen Flamme, der ja sonst die Akte des menschlichen 
Lebens begleitete, auch diesen Versammlungen nicht gefehlt 
haben. Der RV. nennt den Namen Sabhya nicht, aber der 
AV. hat ihn aufbewahrt. Wenn RV. VII,1,4 gesprochen 
wird von den Feuern „yatra ndrah samäsate sujätäh“, wo 
die Edlen!) sich vereinen, oder VII, 7,5 Agni sich nieder- 
lässt nrsddane, so glaube ich nicht, dass der Dichter uns 
hier hat die gemütlichen Verhältnisse einer häuslichen Ge- 
meinschaft zeichnen wollen, sondern entweder den Opfer- 
platz oder eine Sabha mit ihrem Feuer, und nrsädane?) ist 
vielleicht mit dieser direkt identisch °). 

Ferner wird Agni RV. III, 23, 4 vára á prthivyd tläyas 
padé*) eingesetzt; das weist nicht auf den Herd des einfachen 
Grhapati oder Agnihotrin hin, sondern auf den Mittelpunkt 
einer grösseren Gemeinschaft oder eines Reiches, auf den Herd 
eines Herrschers. Die Hervorhebung der Sarasvati, Apayä, 
Drsadvati in demselben Verse zeigt Umfang und Lage seines 
Reiches. Sicherer noch ergiebt sich das aus der Wieder- 
kehr desselben Ausdruckes vára o prihwyäh in der dem 
Pferdeopfer der Kugika’s gewidmeten Hymne III, 53, 11°); 
wir können nicht zweifeln, dass die Worte hier auf einen 


1) Wohl die Edelinge oder Arier im Gegensatz zum Niederen. 

23) MS. IV, 7, 4 (97,17): pumdnsah sabhäm yanti na striyah. 

3) Ich komme hier noch einmal auf nfn zurück. In RV. I, 181, 8: 
utd syd vam — gts tribarhisi sddasi pinvate nfn (ZDMG, XLVIII, 421) 
ist nfn mit sddasi , nicht mit vam, als Gen. zu verbinden. Zu meiner 
Übersetzung von VI, 39, 5, wo nfn als Accus. neben gah und drvato steht, 
vgl. VI, 22,3: räydh puruvirasya nrvdtah puruksöh; zum Reichtum ge- 
hören also nach ved. Anschauung auch ‚Männer‘. 

4) nt tod dadhe vara á prthivydh 

ilayds padé sudinatvé dhnam | 
5) Cf. Festgruss für Böhtlingk, p. 43. 
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anerkannten Mittelpunkt zu beziehen sind. Es ist der Konig, 
der nach Besiegung seiner Feinde im Süden, Westen, Norden 
dort ein Opfer bringt; ein König ist ein „Herr der Erde“, 
bhüpati, prthivipati, und sein Opferplatz ist, wenn man den 
Vergleich gestattet, caeteris imparibus, der öugeiös tig yrs, 
der umbilicus urbis Romae. 

Das iran. Leben kannte ausser dem dem grhapati ent- 
sprechenden nmänöpaiti noch den Gemeindeherd. Nach 
Geiger und Spiegel „scheint auf dem Herde jedes Gemeinde- 
ältesten und jedes Gaufürsten ein ständiges Feuer unter- 
halten worden zu sein. Dasselbe galt als der Mittelpunkt 
der Gemeinde und des Gaus. Es war für diese politischen 
Korporationen das nämliche, was das häusliche Herdfeuer 
für die Familie war“). Ich zweifle nach dem Voraus- 
gehenden nicht, dass auch die Könige der vedischen Zeit 
ein nicht nur ihren sacris privatis sondern auch den s. publicis 
dienendes Feuer unterhielten. Aber nicht möglich ist es 
festzustellen, ob wir zwischen Haus- und Staatsfeuer noch 
ein drittes Feuer, das der engeren Gemeinschaft des Dorfes 
diente, anzunehmen haben. Vaicvänara konnte sicher jedes 
Feuer, das einer Gemeinschaft galt, heissen, so dass es unter 
Umständen das eine oder das andere war. Vielleicht ver- 
mögen andere schärfer zu sehen. 


G. Agni und der Blitz. 


Nach dem Gesagten behaupte ich, dass die drei oder 
fünf Feuerherde des vedischen Opfers die wichtigsten des 


1) Spiegel, Eran. Altertumskunde 3, 575; Geiger, Ostir. Kult. 472. 
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indischen Rituals gewesen und in ihnen die Formen des 
Feuers, die man der Verehrung besonders fir wert hielt, 
zum Ausdruck gekommen sind. - Die Herde der einzelnen 
Priester, die nur bei grossen Opfern aufgerichtet werden, 
kommen, auch wenn ihre Symbolik im Einzelnen klarer 
wäre, als sie zur Zeit ist, diesen drei Feuern gegen- 
über an Bedeutung gar nicht in Betracht. Es hat sich 
weiter ergeben, dass in diesen Feuern zwar Sonne, Mond 
oder Wind, und Hausfeuer verkörpert sind, aber nirgends 
der Blitz. Er wird mit keinem von ihnen jemals identifiziert. 
Wir können jetzt die Bedeutung der dreifachen Geburt Agni’s, 
von der mehrere Verse sprechen, festzustellen versuchen, 
die durch die Herbeiziehung späterer Commentatoren stark 
verkannt worden ist. Die wichtigste dieser Stellen ist Vers 
X, 45,1, der von Agni’s Geburt aus dem Himmel, unter 
uns und in den Wassern spricht). Uber zwei dieser 
Ursprungsorte wird kein Zweifel sein: divas (resp. divyjd)') 
bedeutet die Sonne, der asmdd jäta (resp. sahaskrta) ist das 
mittels der Reibhölzer erzeugte Feuer; ops entspricht der 
Heimstätte des im Daksinägni verkörperten Feuers, dem 
Luftraum, und bezeichnet Mond und Wind, je nach der 
Tradition, häufiger den Mond", Etwas anders liegt die 
Sache I, 95, 35). Auch I, 95, 3 spricht von einer mehrfachen 
Geburt: samudra ékam, dwy ékam apsü. Wir dürfen aber 


1) divas pári prathamam jajiie agnih 
asmdd dvittyam pári jatdvedah | 
irtiyam opge nrmänä djasram — 
Ganz parallel damit geht VIII, 43, 28: ydd agne divijd (1) dsy apsujd (2) 
va sahaskrta (3) /; dem asmdd jätd entspricht hier sdhaskrta. Vergleiche 
weiter VI, 49, 2: divah gigum (1); sdhasah sūnúm (3). Ferner VIII, 44, 16; 
X, 2,7; [46, 9]. Cf.Macdonell, pag.93. Ap. V, 16, 4. — Say. zu X, 45, 1 
erklärt apsu ‚antarikge vardyutätmanä‘. 
3) Über dessen Beziehung zu den Wassern s. vol. I, 355—358. 
8) trini jdna pári bhüsanty asya 
samudrá ékam divy ékam apsú | 
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nicht erwarten, dass dieselben Anschauungen fiberall mit 
gleicher Reinheit wiederkehren oder dass die Dichter con- 
sequent gleiche Vorstellungen zum Ausdruck gebracht haben. 
Der Entstehung Agni’s unter den Menschen hat hier schon der 
vorhergehende Vers 2 gedacht!); der unsrige erwähnt nur 
den zweiten und dritten Ursprungsort, und hier tritt für divi 
eine speziellere Aussage ein: divi apsú, d.h. ‚in den himm- 
lischen Wassern‘, in denen ja nach einer Auffassung auch 
die Sonne wohnt; für den Luftraum steht (anstelle des 
früheren apsi) samudré, keine seltene Bezeichnung des- 
selben. Der agni samudrdyoni unseres Verses (im Gegensatz 
zum diviyoni) ist identisch mit dem indu samudrayoni der 
TS.*). So trägt auch hier wieder das Ritual dazu bei, 
einer der schwierigsten Fragen der vedischen Mythologie 
zur Lösung zu verhelfen. 

Man wird einen Einwand gegen meine Auffassung viel- 
leicht aus dem 1. Vers des Rätselliedes I, 164 herleiten, in 
dem neben vamd palita hötr als zweiter Bruder dena steht *) 
und dena als Blitz gedeutet zu werden pflegt. Auch hier 
dürfte aber feststehen, dass die drei Gebrüder nicht von 
den drei Agni’s des Opferplatzes verschieden sein können 
und daher in diesem Sinne zu deuten sind. Eins ist noch 
hinzuzufügen. Nicht der Blitz gilt als ‚Esser‘. Die Sonne 
‚verzehrt‘ oder ,verschlingt‘*). Oder wenn man das als 


) 1,93, 2: tigmänikam svdyarasam Jänesu 
virocamänam pári sim nayantı || 
Oldenberg, Rel. d. V. 107 1 hat dies richtig erkannt. 
2) TS. IV, 7, 130c: cid asi samudräyonir indur 
däksah cyend rtdva | 
8) asya vamdsya palitäsya hötuh 
tdsya bhrdta madhyamo asty áçnah | 
irtiyo bhrdta ghrtäprstho asya 
äträpagyam vigpdtim saptdputram | { 
4) Cat. Brahm. I, 6, 4,19; IV, 6, 7,12: candramä hy etasyannam 
ya eng tapati |. 
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zu individuelle Anschauung weniger Stellen nicht gelten 
lassen will, dann darf auf TS. I, 6, 11, 5.6; TBr. III, 1, 4,1 
verwiesen werden, wo Agni der ,Speiseverzehrer“ der 
Götter heisst+). Das kann ebensowohl für den Gärhapatya 
oder Ahavaniya als für das himmlische, von den Göttern 
selbst entzündete Opferfeuer (die Sonne) gelten, in dem sie 
ihr Havis selbst opfern (X, 88, 7). Besser noch würde mit 
Rücksicht auf madhyamd unter dena das Manenfeuer zu 
verstehen sein (cf. kravydd oben S. 108). Ich meine daher, 
dena lässt sich auf eins dieser drei Feuer ohne grosse 
Schwierigkeit beziehen, oder wir müssen mit Säy. annehmen, 
dass hier Väyu gemeint ist, der ‚sarvatra vyäpta‘. 

Ich habe schon früher (I, 368) darauf hingewiesen, dass 
die unstäte Natur des Blitzes seiner Entwicklung zu einer 
Gottheit nicht günstig war und ihn mehr dazu bestimmte, 
eine Waffe oder ein Werkzeug in der Hand eines (Gottes 
wie Indra oder Thör zu werden; ich stimme hierin mit 
Hardy und Oldenberg ganz überein?). Weder die ethno- 
graphischen Materialien noch die Mythologie der europäischen 
Völker machen die Ansicht, der zufolge der Blitz eine selb- 
ständige Gottheit sein soll, vom allgemeinen Standpunkt aus 
glaublich. In Tylor’s Anf. der Kultur, bei Brinton?) 
oder Lang‘) finde ich keine nach dieser Richtung hin 
weisende Andeutung. Auch Crooke, in dessen ‚Popular 
Religion‘ man am ersten Nachrichten zu finden erwarten 
müsste, spricht I * 33—35, wo er ‚Thunder and Lightning‘ 


1) agnir vat devdndm annddah. 

*) Ved.-brahm. Periode S. 64; resp. Rel. d. Veda, S. 111. 116. 

3) Religions of primit. peoples. Vgl. dort S.138 die Kategorien 
tatsächlich verehrter Götter. 

*) Mythes, cultes et religion, 103 ff. Vgl. K. v.d. Steinen, Unter 
den Naturvölkern, 222 2.2. Es liegt auf der Hand, dass es ein sehr 
grosser Unterschied ist, ob man den Blitz als lebendes Wesen oder als 
Gottheit denkt. Man kann die Wolken als „Kühe“ betrachten und weit 
entfernt von ihrer Deifizierung sein. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie. D. 9 
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behandelt, nur von den üblen dadurch verursachten Vor- 
zeichen und den Mitteln, ,the lightning‘ oder ,thunder demon‘ 
abzuwehren, aber nicht von einer Vergöttlichung der Er- 
scheinung. Auch die deutsche Mythologie scheint, um an- 
deres zu übergehen, kein Wesen derart geschaffen zu 
haben’), Weder das Schweigen der anthropologischen noch 
das der anderen Quellen ist natürlich im Stande, etwas für 
die vedische Zeit zu beweisen; selbst nicht das Verhalten 
der buddhistischen Quellen, die unter den von den Brah- 
manen u.a. verehrten Göttern den Blitz nicht zu nennen 
pflegen ?). Aber andererseits dürfen wir dieses Moment 
nicht unterschätzen. Prüfen wir nun die Angaben der 
vedischen Litteratur, so ist auch hier das Ergebnis der 
Blitzhypothese nicht günstig. Wir finden als Zeugen für sie 
in der Hauptsache nur Commentare?) und spätere Quellen, 
auf die sich wohl auch Alberuni India I, 41 stützt*); ver- 
einzelt natürlich auch andere Angaben, denn die Inder haben 
ja selbstverständlich den Blitz beobachtet und seine feurige 


1) Mogk in seiner Rez. von E.H.Meyer, Anz. ISAK. III,25 1: „mir 
sind in der ganzen Sagalitteratur überhaupt nur zwei Beispiele bekannt, 
wo der Blitz erwähnt wird —“. Mehr Ausbeute liefert das Griechische, 
Usener, Götternamen, S. 286 ff. 

*) Wir finden vanadevata’s, rukkhadevata’s, Verehrung von Flüssen 
u. a., s. Oldenberg’s Index zum Vinaya II, 336. V, 237; Dighanik. (Tevijja) 
XIII, 17. 25; Divyavad. I, 1; Rituallitt. p.18 ete. Auch bei Jacobi, aus- 
gewählte Erzählungen, p. 30, wo verschiedene Götter aufgezählt werden, 
ist ein Blitzgott nicht genannt. Wenn man alle rgvedischen Stellen, die 
vidyut enthalten, durchsieht, ergibt sich ebenfalls kein die Blitzhypothese 
bestätigendes Resultat. 

3) Z. B. TS. IV, 1, Ak: ‚apäm garbham‘; Comm. p. 61: meghasthändm 
jalandm madhye vidyudripam ‚samudriyam‘ samudre vadavägnırüpenot- 
pannam —. 

1) Brahman, on seeing sparks under the earth, brought them forward 
and divided them into three parts: the first, pärthiva, is the common 
fire, — the second is divya i.e. the sun, the third, vidyut, i.e. the 
lightning. The sun attracts the water, the lightning shines through the 
water etc.‘ (Sachau). 
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Natur erkannt. Die Stellen aber, wo sie. ihn zu einer 
Gottheit erhoben haben, sind gering an Zahl und gehören 
mehr dem Adbhuta-Ritual als dem regulären Kultus an. 
Wenn der Blitz in die Feuer des Opferplatzes schlägt, muss 
eine Spende an Agni apsumat dargebracht werden"), oder 
der Blitz ist die Ursache von Fieber, Kopfweh u. s. w.?). 
Zwar befindet sich unter dem beim Agnyädhäna verwendeten 
Holz auch solches, das von einem vom Blitz getroffenen 
Baume herrührt (S. 85); dies ist aber nur eine der dort 
geforderten Holzarten, keineswegs die einzige, und beweist 
nichts für die Verehrung des Blitzfeuers als „Agni’s in den 
Wassern“. Im Allgemeinen sehen wir den Blitz als Waffe 
in der Hand Indra’s*), Soma’s, Brhaspati’s und andrer. Sie 
wird Indra von Tvastr geschmiedet, oder Agni legt den 
Donnerkeil in Indra’s Arme (X, 52,5); an einer andern 
Stelle ist es Soma, der die verloren gegangene „Axt“ wieder- 
bringen soll*). Wenn wir von den mythologischen Wesen 
wie Indra, Brhaspati u. a. absehen und uns an die durch- 
sichtigen Naturerscheinungen selber halten, so steht der 
Blitz (agman, vidyut) in naher Beziehung zur Sonne als 
deren Waffe: 


1) Citate bei Oldenberg, 112 ?. 

23) Bloomfield, Seven hymns, 8.4 (zu AV. I, 12); SBE. XLII, 7. 
246 ff. — AV. VII, 11, wo der Blitz als Gefahr für die Ernte beschworen 
wird, ist er nur Waffe in der Hand des Gottes. 

*) RV. VI, 21,7 als sein „alter verbündeter Gefährte“ bezeichnet. 
Cf. auch X, 92, 7. 

4) IX, 67,30: aldyyasya paragür nandca. Siehe ZDMG. XLVIII, 418: 
„verborgen wurde seine Axt; sie war verloren“. Auch Thör’s Hammer 
ging verloren. Man kann hierzu TBr. I, 1,3 stellen — es sind dies 
meines Wissens die einzigen Stellen, wo der vor den Göttern flüchtende 
Agni auf den Blitz zu beziehen ist —: agnir devebhyo ’niläyata | adkhu- 
rüpam kriva sa prthivim prävicat | sa utih (biläni) kurvdnah prthivim 
anusamacarat | tad akhupurisam abhavat und TBr. I, 2, 1, 2: 

iti kurvano yat prihivim acarah 
guhäkäram äkhürüpam pratitya — 
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AV. XII, 1, 32: udyans tudm deva Sürya — | 
dvaindn dgmand jahi — || 
VIII, 1,11: vargvanaro raksatu jatavedah 
divyds tua må dhäg vidyuta sahá | 
TAr. I, 8,2: vidyüt särye!) samdhitä 
RV. X, 68, 4: avaksydnn arka ulkdm wa dyöh | 
TBr. III, 7, 6,217): udyann adya mitramahah 
sapatnän me aninacah 
divaindn vidyútā jahi | 
TAr. I, 10, 5 entsteht aus dem Himmel die Rätri, daraus 
cveta äditya°), aus ihm vaidyuta [dtapa], daraus nihära. 
Ferner steht, wie natürlich, der Blitz in naher Beziehung 
zu Wolke und Regen‘). Er wird im übrigen sehr verschieden- 
artig symbolisiert), aber nirgends fällt eine Äusserung etwa 


— 


1) Nicht apsu! 
3) Beim Adityopasthäna. Vgl. auch RV. VIII, 67, 20: 
md no hetir vivdsvatah 
ddityah krtrima çáruh | 
purd nú jardso vadhit || (Vivasvat = Sonne). 
*) Cf. auch TBr. III, 8, 4, 2: vajri va agvah präjapatyah. Cat. Br. 
XII, 1, 2,9: vajro ’cvah. 
4) RV. I, 39,9; V, 84,3; VII, 56,13; X, 91, 5 bei Bloomfield, 
Contrib. V, 11 *; über Blitz und Wolke id., Contrib. I, 5; V, 15. 
HS B. TS. II, 2, 8,5: vajro vai cakvart (cf. Gobh. IH, 2, 22); 
V, 2, 7,4: vajro va äjyam vajrah karsmaryah; VI, 3,3,2: vajro vai 
svadhitih; 6,11, 3: vajro vat sodact; 11, 6: arunapigango ’cvo daksinastad 
vat vajrasya rüpam —; VII, 4,7 und sonst: patcadaco vajrah; Ait. 
Brähm. II, 35,5: drambhanato vai vajrasydnimatho dandasyatho paracoh ; 
41,10: vorghr vat yajya vidyüt; TBr. I, 1, 3,12: maruto ’dbhir agnim ata- 
mayan | tasya t. hrdayam äcchindan | saganir abhavat —; III, 2, 4, 2: 
vajral vat dpah; 10,1: vajro vai sphyak; 12,5,6: vajro vat rathah 
(= TS. V, 4,9,3 u.s.); MS. IV, 4,1 (51, 2): vajro vai pagavah u.s.w. 
Man sehe u.a. noch die Deutung der Opferrufe TS. I, 6, 11, 3.4 (astu 
craugad ity abhram sam aplavayan, yajets vidyutam ajanayan U.8.W.). 
Oder die mit den drei Anuyäja’s im Fall einer Beschwörung verbundenen 
Anumantrana’s: „agani, schlage N.N.!“ „hräduni, schlage N.N.!* „ulkusi, 
schlage N.N.!“ (NVO. 138.9). Ich glaube auch, dass die Deutung des 
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wie agnir vai vajrah (vidyut) oder devo vat vajrah!) — es 
könnten nur wenige Stellen sein, die meiner Aufmerksamkeit 
entgingen. Mit andern Worten: wo wir die Tatsachen be- 
fragen, wird er als Gottheit gar nicht oder nur ausnahms- 
weise anerkannt. Ich weiss nur wenige Fälle anzuführen, 
wo ihm wirklich Verehrung zuteil wird, einmal AN I, 13, 
ein Lied, das sich an die Beschwörung des Blitzes und 
seiner Folgen, Kopfschmerz u. s. w. (in I, 12) anschliesst ?), 
ferner RV. VIII, 89 (100, 9)*), wo der Donnerkeil von 
Wasser umschlossen im Meere ruht und von den „vereint 
vorwärts strömenden “ Tribut empfängt. Es lässt sich also 
keineswegs bestreiten, dass sich vereinzelte Äusserungen in 
der Richtung finden, und sie lassen sich bei weiterem Forschen 
vielleicht noch vermehren‘), denn in dem weiten Bereich 
der vedischen Litteratur ist wohl keine Auffassung ganz 
unvertreten geblieben; aber so wenige Stellen sind nicht 
geeignet, den Blitz als „den Agni in den Wassern“ er- 
scheinen zu lassen oder dieser Form des Feuers Merkmale 
einer weit verbreiteten und verehrten Gottheit aufzuprägen >). 

Man wird dieser Meinung gegenüber auf die oft wieder- 
kehrende Erzählung von dem in den Wassern versteckten 
und von den Göttern eifrig gesuchten Agni hinweisen, den 
die Forschung in der Regel als den Blitz gedeutet hat. 


Adlers, der den Soma bringt, als Blitz, wie Bloomfield (JAOS. XVI, 11 ff.) 
sie begründet, richtig ist; nur ist dieser kein Gott und von dem sonst 
als Vogel (divya suparna u.s.w.) bezeichneten Agni genau zu unter- 
scheiden. Auch als Überbringer des Feuers vom Himmel kann der 
Blitz gelegentlich gedacht worden sein. S. 146. 147. 

1) Vielleicht TBr. III, 10, 5: gatavedd yadi va pavako ’si vatgvdnaro 
yadi va vatdyuto je |. 

*) Vielleicht AV. VII,41. Bloomfield, JAOS. XVI, 13 (contrib. V, 13). 

D VMyth. I, 368 ®. 

*) Ganz farblos ist AV. III, 21,7. VS. XXV, 1. 

D X, 30, 4: ydm vprasa tlate adhvarégu; 8: idyam adhvarésu zeigen 
eben nur, dass apdm napät nicht der Blitz ist. 
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Jene beiden Stellen des TBr., welche dies zu befürworten 
scheinen, sind S. 131 ! angeführt worden; aber sie stehen 
doch vereinzelt und entsprechen nicht der Gesamtauffassung 
des Veda, die ich darzulegen versuchen will. 


H. Die Götter und Agni. 


a) Die Götter setzen Agni ein. 


Es ist von Oldenberg mit Recht bemerkt worden, 
dass Agni gegenüber der compakten Masse der Götter in 
einer gewissen Sonderstellung erscheine. Stellen, in denen 
die Götter selbst das Feuer entzünden, sind nicht vereinzelt 
anzutreffen. Oder wir finden andere Bilder: Agni ist der 
Bote, der Opferführer, der Hotr oder der Purohita der 
Götter, ihr Auge, ihr „Tier“ 1) oder ihr Mund. Sie erzeugen 
ihn nicht nur für sich, sie gewähren auch den Menschen 
Teil daran, und ausser den Ucij, Angiras und andern alten 
mehr oder weniger mythischen Gestalten, sind es die Götter, 
die Agni unter den menschlichen Geschlechtern einsetzen. 
Nur einige wenige Belege von dieser bekannten Vorstellung 
mögen um des Zusammenhangs willen hier angeführt sein. 

HMI, 2, 3: kratwä daksasya taruso vidharmani 

deväso agnim janayanta cittibhih | 
8: vicarsanir agnir devänäm abhavat puröhitah | 


1) Ait. Br. I, 15,6. Nach Çat. Br. XII, 2,7, 13 ff sind Agni, Vayu, 
Surya „pagu’s“, 








135 


9, 9 (X, 52, 6): trini çatá tri sahdsrany agnim 
tringac ca devä nava cäsaparyan | 
aüksan ghrtair astrnan barhir asma 
dd id dhötäram ny üsädayanta |] 

29, 9: ayam agnih prtandsdt suviro 
yéna deväso dsahanta dasyün || '). 


b) Die Götter und die Sonne. 


Wie beim Somaopfer, so sind auch beim Feuerkult die 
Vorgänge des Opferplatzes ein Abbild der himmlischen Welt. 
Agni, der auf der Feuerstätte des Opferers lodert, ist 
der irdische Vertreter dessen, den die Götter entflammen. 
Die bisherige - Untersuchung liess keinen Zweifel daran, 
dass von den Vitänafeuern keines dem Blitz entspricht; 
unsere Texte sagen ausdrücklich, dass es Agni Vaicvänara 
ist, den die Götter zum Opfer hervorbringen?). Agni V. 
aber ist, wie wir sahen, die Sonne, und särya äditeya 
wird in dem vom Opfer der Götter handelnden, für diesen 
Anschauungskreis bedeutungsvollen Liede X, 88, 11, aus- 


1) Cf. noch I, 26,8; 31,11; 36, 4. 5. 10; 59, 2. 5; II, 1, 13: tvdm 
agna daditydsa Asyam, tvåm jihvdm çúcayaç cakrire kave | — tvé devd 
havr adanty dhutam //; 14; TI, 4,3; II, 1, 4. 13; 3,5; 11,4; 17,4; 
29,7; IV, 1,1; V, 3,4; 8,6 (urujráyasam ghrtdyonim — cäksur 
dadhire —); 21,3; 25,2; VI, 15,8; 16,1; VII, 11,1. 4; VIII, 84, 2; 
X, 12, 2 (devó devån paribhúr). 3; 46, 9. 10 u.s. — TBr. II, 4,6,7: nahi 
spaçam avidann anyam asmät | Vaiçvänarāt puraetäram agneh | atheme 
maunthann amriam asuräh Vaiçvänaram ksetrajitydya devak —. 

2) RV. VI, 7,1: mürdhänam divé aratim prthivydh 

vaigvanardm rid d jatdm agnim | 
kavim samrdjam dtithim jdndnam 
dsdnn d pdtram janayanta devdh |! 

2: ndbhim yajntdnam — abhi sám navanta | 
vaiçvänarám rathyam adhvardnam 
yajñásya ketüm janayanta deväk || 
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drücklich als von ihnen eingesetzt bezeichnet '); sürya äditeya 
und Agni Vaicvänara sind Synonyma. Im vorhergehenden 
Verse sagt unser Lied, dass mit einem Stoma die Götter 
Agni am Himmel schufen und dreigeteilt für die Welt 
machten*). Ein anderes Lied nennt Sürya ausdrücklich 
„den Purohita der Götter“ 3). 

Die Sonne spielt in vielen Erzählungen der Brähmana’s 
eine grosse Rolle Die Götter fürchten sich vor ihm, wenn 
er brennend dahin schreitet*), oder er ist der ,yoddhr‘, den 
die Raksas mit Erlaubnis Prajäpati’s sich zum Kampfe selbst 
wählen (TAr. II, 2, Un. oder die Götter machen ihn zum 
Ziel (kästhä) bei einem von ihnen veranstalteten Wettlauf 
(Ait. Br. IV, 7,4; TMBr. IX, 1,35); er bildet bei einem 
der Opfer den ‚Pfosten‘ für das Opfertier (TBr. II, 1, 5, 2); 
sie verwandeln ihn in ein weisses Ross als Daksina für 
Ayäsya (TMBr. XVI, 12,4). Als Svarbhanu den Aditya mit 
Finsternis schlägt, retten ihn die Götter mit den Svarasä- 
mans. Mit den Para genannten Svara’s brachten sie ihn 
zur Himmelswelt (TMBr. IV, 5, 2.3). Oder sie schlagen mit 
den Diväkirtya’s die Finsternis weg (IV, 6, 13). Öfter wird 
von der Besorgnis der Götter gesprochen, die Sonne möchte 
vom Himmel herab- oder über den Himmel hinausfallen ®); 


1) yadéd enam ddadhur yajniydso divi devdh süryam dditeyam | —. 
Die realistische Auffassung der Sonne findet sich auch ausserhalb Indiens. 
Lang l. c. 8.117 citiert aus Brough Smyth, Aborigines of Vict. I, p. 430: 
soleil, soleil, brülez votre bois, brülez votre substance intérieure et 
descendez. — X, 28, 8 tragen die Götter Äxte, mit denen sie Holz spalten. 

3) stómena hi divi devdso agnim ájījanan — | 

tám ú akrnvan tredhä bhuvé kám — 

3) VIII, 101, 12: bat sūrya — | mahnd devdnam asuryah puróhito 
vibhú jyotir ddabhyam |]. 

4) TMBr. V, 3,9: agnir va idam Vaigvänaro dahann ait tasmäd 
deva abibhayuh |. 

5) Cf. auch TBr. II, 4, 6,7 oben p. 135'; RV. I, 59, 5 u. s. w. 

©) Sonnwendfeste 9. TMBr. IV, 5, 9; VI, 7,24; VII, 4, 7; XII, 10,6; 
XXV, 10, 11. 
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es sind die Metra und Melodien, mit denen sie die 
schwankende zur Sonnenwendzeit stützten. Das ist nichts 
anderes als eine Erinnerung an alte Sonnenwendfeiern, die 
man mit Liedersang beging. Professionelle Sänger werden 
die Kunst, das Neujahr anzusingen (cf. S. 32), gepflegt haben, 
ehe sie in dem Ritual der brahmanischen Schulen eine feste 
Stätte fand. Die Erzählung von dem durch die Götter ent- 
flammten und für die Opfer eingesetzten Feuer, mit der wir 
es an dieser Stelle zu tun haben, ist also nur eine unter den 
vielen der an die Sonne angeknüpften Mythen, welche wie 
manche der anderen auf volkstümlichem Grunde entstanden 
sein und den darauf weiter bauenden Ritualisten als Illu- 
stration oder als Ausgangspunkt für ihre Bräuche will- 
kommen gewesen sein mag. 


c) Agni’s Flucht. 


Agni bleibt aber nicht immer bei den Göttern; die ganze 
vedische Litteratur kennt die Erzählung von seiner Flucht 
aus Furcht vor dem Opferdienst. „Agni hatte drei ältere 
Brüder“, so erzählt TS. II, 6, 6, 1, „diese verschwanden, als 
sie den Göttern die Opfergabe brachten. Agni geriet in 
Furcht. Er dachte, "ebenso wird der hier (der die Opfer- 
gabe bringt), ins Unglück geraten’, und lief fort; er ging 
ins Wasser. Die Götter suchten ihn herauszutreiben. Ein 
Fisch verriet ihn. Den verfluchte er... .“. Dieselbe Er- 
zählung kehrt VI, 2, 8, 4 wieder und ist nur darin von der 
hier gehörten verschieden, dass Agni in ihr nicht in die 
Wasser, sondern in die Pflanzen, Bäume eindringt?!) und 


1) ga ydm vanaspatisy avasat tam pitudrau, yam ogadhigu tam su- 
gandhitejane yam pacusu tam petvasyäntarā grnge. [Diese Erzählung wird 
TBr. III, 8, 12,2 auf Prajäpati, der dort Agni’s Stelle einnimmt, über- 
tragen: dgvatiho vrajo bhavati | prajäpatir devebhyo ’niläyata | agvo 
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ohne Hilfe des Fisches von den Göttern gefunden wird. Es 
bedarf keines Scharfsinns, um zu erkennen, dass die drei 
geschwundenen Brüder Agni’s’) die drei Opferfeuer sind, 
welche erloschen sind; der von den Göttern gesuchte Agni 
ist das Opferfeuer, das ihnen aufs neue dienen soll. Es 
handelt sich, wie ich glaube, dabei nicht um die Veranstaltung 
eines einzelnen Opfers, sondern um den Beginn des rituellen 
Jahres, um den Anfang des dem Pitryäna folgenden Deva- 
yana. Die ganze Erzählung hat doch einen zu constanten 
Charakter, um ätiologisch von einem einzelnen Opfer aus- 
gegangen zu sein: die indische Mythologie hat das Bild 
von dem „versteckten“ oder verloren gegangenen Feuer, 
nach dem Götter oder Weise suchen?), gewählt, um das 
Ende des Uttaräyana zu charakterisieren. Wir können 
das aus dem RV. selbst erkennen. Er spricht davon, dass 
Agni erzürnt davon gegangen sei, so V, 2, 8, wo es heisst: 
„erzürnt bist du von mir gegangen; das kündigte mir der 
Oberherr der Götter an; denn Indra hat kundig dir nach- 
geblickt; von ihm unterwiesen, o Agni, kam ich herbei“ °). 
Weiter noch als dieser Vers führen uns die drei Lieder 


rüpam krtvd eo ’gvatihe samwatsaram atisthat, tad agvatihasyägvatihatvam —.] 
Auch das Çat. Brähm. I, 2, 3,1; 3, 3, 13 ff. berichtet uns diese Sage, ohne 
sachlich erhebliche Varianten. MS. III, 8, 5 (101, 3 ff). — Über ihre Form 
in späterer Zeit A. Holtzmann, Agni nach den Vorstellungen des 
Mahabharata, S. 11. Cf u.a. Anucäsanaparva 85, 20 ff. 
1) Er ist selbst der vierte Hotr im Kathaka; Macdonell 95 31. 
2) Man vergleiche I, 65, 2: 
paged nd täyüm | gühä catantam — | sajésd dhirah | 
padair ánu gman | úpa tvā sidan ! vigve ydjatrah |] 
65, 4; 67,6.7; 72.2: 
asmé vatsdm pári santam ná vindan 
icchdnto vigve amrta dmüräh H 
HI, 1,9. 14 (güheva vrddham); IV, 5,9; 7,6; V, 8,3; 11,6; 15,5; 
VI, 1, 2; X, 46, 2. 
3) hruiydmdno dpa hi madd atyeh 
pra me devdnam vratapd wäca | 
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X, 51—53 1!) in die tatsächlichen Anschauungen ein. Wir 
finden in dem ersten von ihnen ein Zwiegespräch zwischen 
Agni und den Göttern, die ihn in Wassern und Pflanzen 
suchten und ihn dadurch zur Rückkehr bewegen, dass siè 
ihm die Prayäja’s, Anuyäja’s, einen Anteil am Havis, ‚die 
Butter der Wasser‘, das Mark der Kräuter und langes 
Leben zusagen. 

4: Agni: ‚Aus Furcht vor dem Hotrdienst, ‘dass mich 
nur nicht die Götter etwa hier einspannen’, o Varuna, floh 
ich. Meine Leiber haben an vielen Orten sich versteckt. 
Die Sache [den Hotrdienst] verstehe ich, Agni, nicht‘. 

5: Varuna: „Komm! der Mensch verlangt nach den 
Göttern und wünscht Opfer, dazu vorbereitet. Im Dunkel 
wohnst du, o Agni. Mache gangbar die den Göttern dienen- 
den Pfade (pathö devaydnän). Führe wohlgesinnt die 
Opfergaben hin“. 

6: Agni: ‚Agni’s ältere Brüder haben, wie ein Wagen- 
lenker seinen Weg, diese Sache [den Hotrdienst] eifrig ver- 
folgt [und gingen zu Grunde]. Aus Furcht davor ging ich, 
o Varuna, in die Ferne. Ich erzitterte wie ein Büffel vor 
der Bogensehne des Schützen‘. 

Es ist offenbar, dass hier nicht der Blitz gemeint ist; 
denn nicht der Blitz oder ihre Waffe, sondern das Opfer- 
feuer der Götter ist erloschen oder, um ein anderes vedisches 
Bild zu gebrauchen, ihr Hotr ist geflohen und wird aufs 
neue von ihnen gewonnen. Das folgende Lied schildert die 
Einsetzung des Hotr. X, 52, 

4: Agni: ‚Mich haben die Götter als Opferführer ein- 
gesetzt, der verschwunden war und viele Fährlichkeiten lief, 


Indro vidodn ánu hi tva cacdksa 
tenäham agne dmugista dgdam |! 
Vgl. noch v. 12 desselben Liedes und namentlich X, 32, 6 ff., wo derselbe 
Vers mit einer Variante wiederkehrt; für Päda a) ist dort nsdhiydamanam 
dpagiilham apsü eingesetzt. , 
1) Cf. Oldenberg, ZDMG. XXXIX, 71 ff. Rel, d. V. 124. 
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(mit den Worten:) Agni soll kundig unser Opfer bereiten 
mit seinen fünf Gängen, das dreifache, siebenfache‘. 

5: ‚Ich will euch verehren um Unsterblichkeit!) und 
Nachkommen, damit ich euch, o Götter, weiten Raum ver- 
schaffe. In Indra’s Arme will ich den Donnerkeil legen. 
Da wird er all die Schlachten gewinnen‘. 

6: (Dichter:) „3339 Götter verehrten da Agni; sie be- 
sprengten ihn mit Butter, streuten ihm Barhis, da setzten 
sie ihn zu ihrem Hotr ein“. 

In v. 5 des ersten Liedes wurde im Gegensatz zum 
tamas, in dem Agni wohnt, von den pathó devaydnan ge- 
sprochen, die er bereiten soll. Ganz derselbe Gegensatz 
kehrt X, 124, 1 wieder, wo Agni gebeten wird, zum Opfer 
zu kommen, Opferführer und Leiter zu sein; lange habe er 
in tiefem Dunkel gelegen?). Es kann damit nur eine Neu- 
belebung des Opfers gemeint sein, die im Gegensatz steht zu 
támas, zu einer finsteren und opferfeuerlosen Zeit. In diesem 
Sinne ist auch X, 181, Vers 3 zu verstehen, der von dem 
„zerstreuten“ oder „verlorenen“ Yajus der Götter spricht, 
das die (Weisen) mit eifrigem Nachdenken fanden ?). 

Im Gegensatz zu den Göttern stehlen die Manen‘); 
das Ritual lässt ihn überall im Kleinen wie im Grossen, in 
Bezug auf die Himmelsrichtung, Lage der Opferschnur u.a. m. 
hervortreten. „Wenn sie nach dem Manenopfer hinweg- 
gehen und die Sonne im Osten verehren, (so geschieht das 
darum:) die Sonne ist die Welt der Götter, die Manen sind 


1) Agni wünscht sich langes Leben; cf. X, 51, 7: kurmäs ta dyur 
ajdram ydd agne —; 8: agnéc ca dirghdm dyur astu devah |]. 
2) imám no agna úpa yajñřám éhi 
päficayämam trivrtam saptdtantum | 
dso havyavdd utá nah purogä 
jyög eva dirgham tama deayisthah |] 
3) te ’vindan manasa didhyanä ydajuh 
skanndm prathamdm devaydnam | 
*) Oben S. 30 und 82. 
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die Welt der Vater; daher kommen sie aus der Manenwelt zur 
Götterwelt“ 1). In der Väterwelt darf man die Sonne nicht 
schauen 71. „Wenn die Sonne noch am Himmel steht, soll 
man eine Umhüllung machen“, heisst es im Manava (Cr. S.°). 
Einen originellen Compromiss, in dem die Sonne (hier Agni 
Vaicvanara) den Manen gegeniibergestellt wird, finden wir 
TMBr. VIII, 7,6 bei Gelegenheit des Yajiiayajiiitya-Saman 
mit seinem merkwürdigen und weitere Behandlung ver- 
dienenden Ritual: „zu Vaicvanara bringt der Adhvaryu da 
die Sadasya’s, wenn er das Yajfäyajüiyastotra einleitet. 
Verhüllt ist es zu singen, damit man von Vaicvanara nicht 
verbrannt werde. Einen Verhüllten erkennen aber die Manen 
nicht. Beim Yajüäyajüiyastotra wünschen die Manen die 
ihrigen zu erkennen. Man soll nur bis zu den Ohren sich 
verhüllen.. Das ist sowohl verhüllt als unverhillt. Die 
Manen erkennen, Vaicvänara schädigt nicht“. Am bedeut- 
samsten äussert sich der Gegensatz zwischen Göttern und 
Manen in den beiden Perioden des Jahres, dem Deva- und 
dem Pitryäna, die später rein lokal verstanden werden. Er 
ist in der S. 30 angeführten Hymne X, 2 betont; er wird 
in dem von der Einsetzung Sürya’s als Opferfeuer handeln- 
den Liede nachdrücklich hervorgehoben‘) und ist auch in 
der Hymne, die den Ausgangspunkt dieser Bemerkungen 
bildet (X, 52, 5), mit den Worten tdmas und panthäno deva- 
yanah ausgedrückt. Wenn Rudra das Opfer durchs Herz 
schiesst, erlöschen die Opferfeuer und die Zeit der Manen 


1) Kaus. Br. V, 7. 
*) Caland, Altind. Ahnenkult 179. (Dies spricht dagegen, Yama 
als die untergegangene Sonne, die „Nachtsonne“ zu deuten). 
D Caland Le 
4) X, 88,15: dvé srutt acrnavam pitfndm 
ahäm devdnam utá märtyänam | 
tdbhyam iddm vigvam éjat sám eti 
ydd antard pitdram mätäram ca |] 
Cf, TBr. I, 3, 10, 1: pitfn yajno ’gacchat | tam devah punar aydcanta etc. 
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beginnt. So wird die Bezeichnung der pitarah als deváçatru 
VI, 59, 1 klar: 


hatäso vam pitárah devacatravah 

indragni jivatho yuvdm || 
»Vernichtet sind von euch beiden die Manen, denen die 
Götter feind sind; IA., ihr lebt!“ d. h. der Pitryäna ist zu 
Ende, der Devayana beginnt. Indragni, die ich aus rituellen 
Gründen für den Neumond, wie Agnigomau für den Voll- 
mond erkläre, bezeichnen hier, scheint es, den ersten Neu- 
mond im neuen Jahr. 


d) Agni’s Versteck. 


Die beiden früher angeführten Stellen der TS. geben 
nicht denselben Ort als Versteck für den dem Hotrdienst 
entflohenen Agni an; die eine sieht die Wasser, die andere 
die verschiedenen Bäume dafür an. Dasselbe Schwanken 
zeigt sich im RV. nicht nur in verschiedenen, sondern sogar 
in demselben Verse. So stehen VI, 48,5 dpo adrayo vana 
nebeneinander!). Oder es wird auch im RV. nur die eine 
Seite des Thema’s angeschlagen und hier von dem Aufenthalt 
im Wasser, dort von dem im Holze gesprochen, z. B.: 

I, 151, 1: mitram na yam gimyd gösu gavyavah 
svädhyö viddthe apsü jijanan | 
III, 1, 3: avindann u dargatam apsv antar 
deväso agnim apdsi svásřnām || 
13: apám gdrbham darcatam ösadhinam 
vánā jajana subhágā virüpam | 


1) yam dpo ddrayo vana 
gärbham rtdsya piprati | 
sdhasa yo mathitö jdyate 
nrbhih prthivyd ddhi sdnavi || 
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9,2: käyamäno vaná tvám 
yan mätfr djagann apah |*) 

9,4: anv im avindan niciräso adrúhah 
apsú siñhám wa çritám | u.s. w.?). 


1. In den Wassern. 


Wenn wir unabhängig vom Zusammenhang die Frage 
beantworten wollten, wer denn dieser Agni in den Wassern 
sei, so böten Sonne, Mond und Blitz sowie die irdischen 
Wasser?) sich von selbst als Ausgangspunkt der Mythen- 
bildung dar. Wenn wir aber näher prüfen und gewahren, 
dass es sich hier nur um das Opferfeuer der Götter 
oder um den Hoty der Götter handeln kann und der Blitz 
weder äussere noch innere Berechtigung hat als das eine 
oder andere zu gelten, so schränkt sich die Alternative ein; 
es zeigt sich, dass nur Sonne und Mond hier in Frage 
kommen könnten. Beide stehen zu den Wassern — man 
muss sich hüten, Wasser und Wolken zu verwechseln, sie 


1) Cf. AV. XIII, 1, 50: satye anyah samähito ’psv anyah samidhyate 
brahmeddhav agni Wate rohitasya —; TS. I, 4,454: agner anikam apa 
a veveca. 

2) Cf. noch I, 70,2; 141,65; 144,2 (oder ist dies hier der Mond?); 
145, 5; II,4,2; I0,5,3; 25,5; IV,7,6; V, 34,9; 85,2; VII, 9, 3; 
VII, 39,8; X,8,1; 32,6; 46,2; 51,1; 121,7; 177,1. Anschaulich 
ist X, 91,6: tám ögadhir dadhire gárbham rtviyam tam dpo agnim 
janayanta mätdrah | tám it samändm vaninac ca virüdho ’ntärvatic ca 
süvate ca viçváhā |]. 

*) Ich habe keine Bedenken mit anderen Forschern anzunehmen, 
dass die vedische Anschauung auch einen Agni in den Wassern der Erde 
kennt (AV. XII, 1, 37. Cf. Oldenberg, Rel. d. V. 115), kann aber 
die Gebräuche der ritucllen Litteratur, weil sie nur symbolische Be- 
deutung haben, hier nicht zu den Beweisstücken rechnen. Die Bekannt- 
schaft mit dem späteren Gedanken eines „Meerfeuers“ ist mir trotz 
Gelduer, VSt. II, 271 durchaus zweifelhaft, 
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sind im Veda keineswegs identisch — in naher Beziehung. 
Der Mond wandelt apsv antar á RV. I, 105,1; er ist als 
Soma apám gärbha IX, 97,411); TAr. I, 22,1 nennt ihn 
apäm pispa. Der „verborgene, im Versteck befindliche 
König auf seiner glitzernden Streu“ I, 23, 14, den Pügan 
findet, ist der Mond. Andrerseits heisst es von Sürya, dass 
die Götter ‚den im Meere verborgenen‘ herbeischafften RV. 
X, 72, 7°), oder dass er „in die Wasser sich verberge“ 3). 
Sonne und Mond gemeinsam sind als apam vrsanvasüu X, 93, 5 
bezeichnet *), vielleicht auch X, 27, 17 unter den beiden, die 
in den Wassern die gewaltige Fläche durchwandern, zu ver- 
stehen®). Es ist demnach an und für sich nicht leicht zu 
erkennen, ob im einzelnen Verse Sonne oder Mond gemeint 
sind; vielleicht ist von den Dichtern, die ja vor Augen 
hatten, dass Sonne und Mond nur verschiedene Erscheinungs- 
formen desselben Agni sind, eine strenge Scheidung auch 
gar nicht beabsichtigt. Wer aber der in die Wasser sich 
flüchtende Agni ist, das sind wir zu ermitteln im Stande; 


1) Weitere Stellen s. VMyth. I, 355. 294. 295. 
3) yád devä yátayo ydtha 
bhúvanāny ápinvata | 
dërd samudrá á gülham 
á súryam ajabhartana || 
3) MS. IV, p. 194,3: süryo apo vigähate. Unwesentlich sind hier 
RV. IV, 38, 10: á dadhikrdh — sürya iva jyötisäpds tatana (VII, 47, 4; 
X, 178, 3); V, 45, 10. 
*) Anders Ludwig, Nr. 240 (vol. IV, p. 238). 
5) — | dvd dhdnum brhatim apsv àntáh 
pavitravanta caratah pundnta || 
Die beiden „Kälber der Viräj, die aus dem Meer aufstiegen“, AV. VIII, 9 
(S. 51), können nur Sonne und Mond in ihrem täglichen Aufgang sein. 
— Auch der Wind steht zum Wasser in enger Beziehung. Cf. vol. I, 
444.5. RV. I, 122, 3: mamdttu väto apám vrsanvän; VII, 40, 6: vrsfim 
párijmā vdto dadätu; X,168, 3: apám sdkha; TS. VII, 4, 20°; TMBr. 
VII, 8,1 und dazu AV. X, 8, 40: apsv asin mätarigvä prävistah, prdvistd 
devdh —. 
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der Vers, welcher uns hierbei führt, ist einer Missdeutung 
nicht ausgesetzt. Ich sehe ab von VII, 49, 4, weil Agni 
Vaicvänara hier nur neben andern Göttern steht"): wichtig 
ist dagegen VI, 8,4: 

apám updsthe mahisd agrbhnata 

vico räjänam úpa tasthur rgmiyam | 

d dato agnim abharad vivdasvato 

vaicvänardm mälarigvä parävdtah || 
„im Schoosse der Wasser ergriffen ihn die Gewaltigen 
(Götter. Den König, den preiswürdigen, verehrten die 
Stämme. Als Bote Vivasvat’s brachte Mätaricvan aus 
der Ferne Agni Vaicvänara“. Agni V. ist, wie sich zeigte, 
die Sonne, das Opferfeuer der Götter, an dem sie den 
Menschen teilhaftig machen, und der die Sonne auf der 
Opferstätte repräsentierende Ahavaniya. Gerade diese Agni 
Vaicvanara als Synonym von Sürya behandelnden Hymnen 
VI, 7—9, in deren Mitte unser Vers erscheint, lassen keinen 
Zweifel, dass es die Sonne ist, die die Götter im Schoosse 
der Wasser ergreifen ?). Für apám updsthe steht VI, 9, 7, 
also wieder in derselben kleinen Sammlung, (daas 

vicve devä anamasyan bhiyändh 

twäm agne tamasi tasthivänsam | 

. vaigvänarö avatitaye nah 

ämartyo avatitaye nah || 
„alle Götter verneigten sich in Furcht vor dir, als du, 
o Agni, im Dunkel standest“. Wir werden also auch an 
andern Stellen, wo nicht so sicher von A. Vaigvänara, sondern 
allgemein von dem in den Wassern versteckten Agni ge- 
sprochen ist, den die Götter suchen, annehmen, dass damit 


1) ydsu rdja varumo ydsu sémo vigve devd ydsürjam mädanti | vaiç- 
vänaro ydsv agnil prävistas — |. 

*) Man vergleiche dazu den schon S. 144 ? citierten Vers, dass die 
Götter den im Meer verborgenen Sürya herbeischaffen, ein Vers, den man 
als Doublette des unsrigen bezeichnen kann. 


Hillebrandt, Vedische Mythologie. II. 10 


146 


ihr Opferfeuer, ihr Hoty, d. i. die Sonne gemeint ist'), Mir 
scheint, dass alle erreichbaren Tatsachen die Ansicht wider- 
legen, dass der in die Wasser geflohene Agni der Blitz sei. 

In den bezeichneten Versen wechseln apám wupästhe und 
taması wie Synonyma. Der Gedanke, dass die Sonne in 
den Wassern verschwinde, ist nur in einem tropischen Lande 
mit einer Regenzeit recht erklärbar. Nur dort kann die 
Erzählung ersonnen werden, die wir Kaug. Br. XXV, 1 finden, 
„dass die Wasser Tapas übten und nach geübtem Tapas 
schwanger wurden. Daraus wurde im sechsten Monat die 
Sonne hier (aditya) geboren . . ‚aus dem Meer stieg auf die 
süsse Welle‘, so lautet das Ajyacastra, denn ‚aus dem Meer‘, 
(d. i.) aus den Wassern geht er auf“. 

Wenn daneben támasi steht, so kann sich allerdings 
auch das auf die dunkle Regenzeit beziehen ê); aber es ist 
wie ich oben auseinandersetzte, wahrscheinlicher, dass bei 
tamas sich eine Erinnerung an ältere Zeiten unter einem 
andern Himmel fortgeerbt hat und die Wintersonnenwende 
ursprünglich damit gemeint war (S. 82). Die Linien laufen 
hier so ineinander, dass eine klare Scheidung nicht mehr 
möglich ist, und ein Ineinanderfliessen der Anschauungen war 
um so eher möglich, als ja die Regenzeit am Anfang des 
Daksinäyana steht. 


2. Im Holze, 


Agni hat nicht nur im Wasser, sondern auch in den 
Pflanzen sein Versteck; wie die Götter finden ihn die Weisen 


1) Cf. noch I, 146, 4: dhtrdsah padám kavayo nayanti — | stsdsantah 
páry apacgyanta sindhum ävir ebhyo abhavat süryo nfn ||. Hir. II, 3, 10: 
siryam rtam tamaso grähya yad devd amuficann asrjan vy enasah. 
RV. I, 117, 5: séryam na tdmasi ksiydntam. 

3) Cf. RV. V, 59,5: süryasya cdkguh prá minanti vrstibhih (marü- 
tah); 63, 4: tám (süryam) abhréna orstyd gühathah; X, 72,7: samudra 
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in Wasser und Holz. V, 11, 6: tvdm agne dngiraso gühä hitam 
dap avindan chicriyandm vdanevane'). Es werden, wie sich 
zeigte, Wasser und Pflanzen verbunden: „in den Wassern, 
o Agni, ist dein Sitz. Du hängst dich an die Pflanzen“ ®). 

Wie kommt Agni auf die Erde? Es liegt nahe, im 
Blitz den Überbringer des himmlischen Feuers zu sehen, 
und diese Ansicht erhält ihre Begründung durch den Hin- 
weis auf das Holz eines vom Blitz getroffenen Baumes, das 
neben anderem zur Anlegung der Flamme dient (S. 85), 
sowie auf die Herstellung des Reibzeuges aus dem Holze 
eines Acvatthabaumes®). Nicht alle Bäume sind dem Blitz- 
schlag in gleicher Weise ausgesetzt*); der Acvattha scheint 


å gilhdm süryam, 8.8.144'; MS. IV, 12, 5 (194, 3): säryo apo vigähate 
racmibhir väjasätamak — |. Rämäy. (Nirnaya Sag. Pr. ed.) II, 119, 22 
(I, p. 441): vanam pravivga — sürya ivdbhramandalam. 
1) Vgl. noch 1,67,9; 141, 4; II, 1, 14; III, 55, 4. 5; VII,4,5; X,1,2 
u. 8. w. (cf. S. 143°, Oldenberg und Macdonell 91). — Wir haben also 
eine Zwei-, und wenn wir den Feuerstein hinzunehmen, eine Dreiteilung. 
RV. II, 1,1 erwähnt 1. adbhyah, 2. agmanah, 3. vanebhyah, ogadhibhyak. 
Hierzu käme in einigen wenigen Fällen noch der jätharägni. Dieser aber 
und der Feuerstein spielen im RV. keine Rolle; wir können also für 
unsere Zwecke bei der Zweiteilung von „Wasser“ und „Holz“ bleiben. 
2) VIII,43,9: apsv agne sddhis tava saugadhir ánu rudhyase (cf.8.142) ; 
III, 2,11: jinvate jathäresu prajagrivan — citregu bezieht sich nicht auf 
verschiedene Menschen, sondern Pflanzen („das Pflanzeninnere‘). Agni 
ist vibhrta dgadhigu RV.X,1,2. (Wohl verschieden von den des Nachts 
leuchtenden Pflanzen der späteren Litt. Kumärasambh. I, 10 und Stenzler 
zur Stelle). 
3) Zur Erklärung erzählt TBr. I, 1, 3,9: agvorüpam krtvd so ’gvatthe 
samvatsaram atisthat; ähnlich I, 2, 1, 5. 
4) Unser populärer Spruch: 
„Vor den Eichen musst du weichen, 
Vor den Fichten musst du flüchten, 
Doch die Buchen musst du suchen“ 
hat durch die Forschung Bestätigung erfahren, s. C. Müller, Himmel 
und Erde, vol. VIII, 172: „alle neueren Beobachtungen stimmen... darin 
überein, dass unter gleichen äusseren Verhältnissen, z. B. im gemischten 
Bestande, Buchen sehr selten, Eichen aber unverhältnismässig häufig 


10* 
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aber auf den Blitz Anziehungskraft geiibt zu haben und 
feuergefährlich gewesen zu sein. In den Vorschriften über 
den Hausbau (Gobh. IV, 7) heisst es, dass man im Osten 
den Acvattha meiden solle, denn von diesem, dem Aditya 
geweihten Baume drohe Feuersgefahr. Ob bei andern zum 
Anlegen des Feuers gewählten Holzarten derselbe oder ein 
anderer Grundgedanke mitspielt, vermag ich nicht festzu- 
stellen. Neben dem vom Blitz in einzelne Bäume über- 
tragenen Feuer geht eine, ich möchte sagen, friedlichere 
Vermittlung her, auf die uns jene Verse hinweisen. Wie 
der Somasaft aus gewissen milchreichen Pflanzen gewonnen 
wird, so das Feuer aus gewissen feuerhaltigen Pflanzen oder 
Bäumen. Der Mond kommt zur Neumondszeit in diese Welt, 
dringt in Wasser und Pflanzen ein, und der Opferer sammelt 
ihn aus Wasser und Pflanzen (VMyth. I, 294.5). So steigt 
auch das Feuer, wenn es aus dem Himmel „vom höchsten 
Vater“ hergebracht wird, in den Pflanzen empor‘). Es 
scheint, als ob im Regen dieser mysteriöse Übergang sich 
verwirkliche?). Oder es gibt noch einen dritten Weg für 
die Herabkunft des Feuers: Mataricvan bringt das Feuer. 


Blitzschlägen anheimfallen“. Nach den statistischen Aufnahmen der 
Fürstlich Lippe-Detmold’schen Forstverwaltung „ergibt sich als Mittel aus 
den zur Kenntnis gebrachten Blitzschlägen aus den Jahren 1879 bis 1890, 
dass etwa 56 Eichen, 3 bis 4 Fichten und 20 bis 21 Kiefern getroffen 
werden, ehe einmal eine Buche vom Blitzstrahl heimgesucht wird“. 
Dabei herrschen im Waldbestand die Buchen so vor, „dass auf 100 Bäume 
etwa 70 Buchen, 11 Eichen, 13 Fichten und 6 Kiefern kamen“. Über 
die physikal. Begründung Le 178. 

1) Siehe Bergaigne 1,17 ff.; Oldenberg, Rel. d. V. 113, mit denen 
ich im Wesentlichen übereinstimme. 

23) Man vgl. (nur als Analogon) Chand. Up. V,10,6, wo die zur 
Wiedergeburt gelangenden als „Regen“ herabfallen, als Reis, Gerste etc. 
geboren werden. 
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I. Matarievan. ” 


Die Verse, welche von M. als Prometheus Indiens 
sprechen, sind zwar zahlreich genug, um ihn als Feuer- 
bringer zu kennzeichnen, aber den natürlichen Ausgangs- 
punkt seines Wesens hellen sie nicht auf. Agni wird Mata- 
rigvan zuerst offenbar (avi bhū I, 31,3; 143, 2)*) oder M. 
holt ihn vom Himmel (bhar, 4+ ni)*). Auch die Wurzel 
math wird verwendet‘), oder sam + idh IIT, 5, 10: 

yadi bhrgubhyah part Mätaricvä 

guha santam havyaväham samidhé || 
An einer weiteren Stelle „schafft“ er Agni zusammen mit 
anderen Göttern (fataksur X, 46, 9)°). 

In der späteren Zeit ist M. stets der Wind. Diese 
Bedeutung ist nicht nur klassisch, sondern reicht bis an die 
Pforten des RV. heran; wir finden sie im Yajurveda®) und 


1) Uber die Etymologie siehe die bei Richter, IF. IX, 247 4, ver- 
zeichnete Litteratur. 
3) Say. u. a.: väyusamyogät prajralita tty arthah. 
9 I, 93,6: dnydm divó mdtarigva jabhära 
amathnäd anyám part cyenö ddrek | 
I, 128, 2: yam M. mdnave pardvato 
devam bhäh parävdtak |] 
I, 60, 1; III, 9, 5: — tiröhitam | ainam nayan M. pardvato devébhyo 
mathstam pars; VI,8,4. Hierher auch III, 2, 13: d ydm dadhé mätarigva 
divi ksayam (den ‚nahm‘ M.). 
1) I, 71,4; 141,3: — gühä sdntam M. mathäaydti; 148, 1. 
5) Die Beinamen M.'s im RV. geben keine Aufklärung: I, 96, 4: 
purwärapusti, svarvid, vigdm gopd —; I, 148, 1: vista; 71, 4: vibhrta. 
©) VS. XI, 39: Vayu Matarigvan; TS. IV, 1, 4%: sam te väyur mäta- 
rigud dadhätüttänäyai hrdayam yad viligtam | devandm yag carati prana- 
thena tasmas ca devi vasad astu tubhyam. [Nicht sicher IV, 4, 12".] 
MS. II, 7, 4 (78, 7); III, 1, 5 (6, 22). Ait. Br. II, 38, 6: pita mätarigvety 
dha präno vat pita präno odiorierë —. TAr. III, 14,2; IV, 42, 1. 
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selbst im Atharvaveda, hier nicht nur vereinzelt, sondern 
an mehreren ganz einwandfreien Stellen: 
V, 10, 8: brhatd mana úpa hvaye matarigvana pränäpänau | 
VIII, 1, 5: tubhyam vátah pavatam mätaricvä 

tubhyam varsantv amrtany dpah || 
X, 7,2; 9,26; XII, 1, 51: 

yasyam vato mataricvéyate 

rajanst krnváńç cyävayanc ca vrksän | 

vatasya pravdm upavdm ánu vaty arcıh ||?) 
Es geht aus diesen Stellen, da darin von Vayu Mataricvan 
(YV.) oder Vata Mätaricvan gesprochen wird, hervor, dass 
M. nicht ohne Weiteres ein Synonymum von Vayu, Vata, 
sondern eine besondere Gattung des Windes gewesen sein 
wird, über die nichts Näheres gesagt ist. Der angeführte 
Vers des AV., der zeigt, wie M. Staubwolken aufwirbelt 
und Bäume schüttelt, könnte an besonders starke Stürme, 
etwa Staubstürme denken lassen, wie sie Indien heim- 
suchen ?); er steht nur zu vereinzelt, um M. in diesem 
Sinne sicher zu erklären? Es muss genügen, dass Mäta- 
rigvan schon im AV. ein sicherer Name des Windes ist. 


1) Wie die S. 1445 angeführten Parallelen zeigen, kann auch der „in 
die Wasser eingedrungene“ Mätarigvan sehr gut als Wind gedacht sein. 

2) Cf. Blanford, climates, p. 82: ... for an hour or more the air 
is calm, until violent gusts of cool air blow out in advance of the storm, 
raising clouds of dust. Sometimes these gusts blow with great force, 
blowing down trees or breaking their branches ... Crooke, North- 
Western Provinces, p. 52. Auch Kipling, plain tales, Tauchn. ed. S. 54.57 
kann als Illustration dienen: „the duststorm was on us and everything 
was roaring, whirling darkness“ ... „now and again we rushed through 
the whirling, choking ‘dust devils’ in the skirts of the flying storm“. 

3) Ganz bei Seite kann TBr. II, 3, 9, 5 bleiben, wo der Ostwind als 
Präna, der Westwind mit Pavamäna, der Nordwind mit Savitr erklärt 
und Mätaricvan der Südwind zugewiesen wird (atha yad daksinato vats 
mätarigvaiva bhütvä dakginato vati | tasmad daksinato vantam vidyat etc.). 
Das sind alles wohl künstliche Identifikationen. (Der Südwind ist im 
klass. Sanskrit der Frühlingsbote, Mälavikä ed. BSS, II, p. 63. Raghu 
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Wollen wir vor dem Rgveda stehen bleiben und die 
Bedeutung ‚Wind‘ ausschliesslich auf diese spätere Zeit, 
vom AV. an, beschränken? Die neuere Forschung neigt zu 
dieser Beschränkung, nach Oldenberg beruht die Bedeutung 
‚Wind‘ auf ‚secundärer Spekulation‘ (122, 1). Ich glaube 
nicht, dass das richtig ist. 

Mätarigvan bringt, reibt, entzündet im RV. das Feuer. 
Wenn M. im AV. sicher ein Name des Windes ist, so liegt 
kein Grund vor, das Wort in diesen Stellen des RV. anders 
als auf den Wind zu beziehen. Die enge Beziehung zwischen 
Wind und Feuer liegt ja in der Natur beider Elemente: 
agner hi väyuh käranam, väyor agnir oi ,Agnir folgt 
Vayu nach‘, heisst es MS. III, 1, 10 (13, 12)*). Wenn die 
Feuer ausgehen und die neue Flamme schnell gerieben dem 
Wind entgegen geführt wird, bringt man Väyu eine Spende 
(Kat. XXV,10, 20). Agni ist RV. I, 58,5; 141, 7: vdtacodita; 
I, 58, 4 u. s.: vdtajuta; X, 91,7: vdtopadhita isita*). Da- 
nach scheint es weder gewagt noch schwierig, auch den 
rgvedischen Mätarigvan, der das Feuer aus der Ferne bringt 
oder entzündet, als Windgott zu erklären: „the production 
of fire by means of frietion is a discovery which would 
naturally occur to jungle races, who must have constantly 


gewinnt die Herzen des Volkes wie der laue Südwind, Ragh. IV, 8. Cf. . 
auch Kum. Sambh. III, 25 Comm. Davon kann hier nicht die Rede sein.) 

1) Säyana zu RV. I, 95, 2 aus der Cruti. 

3) gvetam väyave niyutvate dlabheta tejaskämo, vayur vd agnes tejas | 
tasmäd väyum agnir anvets —. 

*) Cf. noch IV, 7,11: sadyö jatdsya dádrçānam djo ydd asya vdto 
anuvdts cocth (VII, 3,2); aus der späteren Litteratur Ragh. III, 37: 
vibhdavasuh särathineva vayuna; Manu I, 77: väyor opt vikurvandd viro- 
cignu tamonudam jyotir utpadyate bhdsvat tad rüpagumam ucyate u. 8. w. 
(„Manchmal wird Anila, der Wind, sein Vater genannt“, M. Müller, 
Phys. Religion, 8.192; cf. Holtzmann, Agni n.d.Vorstell.d. Mbh. 15.18.) 
Als Beispiel für die Geläufigkeit der Anschauung von der Erzeugung des 
Feuers durch den Wind vergleiche man den Tropus Cig. XI, 17: — viviktair 
mätarigvävacürpya jvalayati madandgnim mälatinam rajobhih |. 
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seen it occur by the ignition of the bamboo stalks rubbed 
together by the blasts of summer“ 1). Dazu passen auch 
andere Verse. Zu RV. IX, 67, 31: sarvam sa pütam acnat 
svaditam matarigvana ist MS. IV, 5, 8 (75, 6) zu vergleichen: 
sa vayur abravid aham va eam somam svadayisyami*); Cat. Br. 
IV, 1, 3, 6 ff. 

Einige andere Verse, die Mataricvan direkt zu einem 
Namen Agni’s machen, scheinen allerdings Schwierigkeiten 
zu erheben. Hierher gehört u. a. I, 164, 46, der bekannte, 
gewöhnlich (mit zweifelhaftem Rechte) in pantheistischem 
Sinne gedeutete Vers, wonach „die Weisen ein Wesen auf 
vielfache Weise bezeichnen, es Agni, Yama, Mätarigvan 
nennen“; ferner I, 96, 4 und III, 5, 9: 

mitrö agnir idyo matarigua 

á duté vaksad yajathäya devan || 
sowie der schon mehrfach genannte Vers III, 29, 11, der, 
was er auch im Einzelnen bedeute, Tanünapäd, Naräcansa, 
Mätarigvan als drei Formen Agni’s nennt. Aber im Ganzen 
ist die Zahl solcher Verse nicht gross und das im PW. ge- 
gebene Verzeichnis jedenfalls erheblich zu reduzieren °). 

Es ist nun die Frage, ob wir den Wind oder eine be- 
stimmte Art des Windes als eine Form Agni’s erklären 
können. Obwohl bei dem geringen Material nur Vermutungen 
angebracht sind, scheint die Möglichkeit hierzu keineswegs 
ausgeschlossen. Es ergab sich früher (S. 60. 94), dass im 
Daksinagni, dessen Herd zwei verschiedene Formen haben 


1) Crooke, pop. rel. *, II, 194. 

D RV. X, 114,1 steht M. in Beziehung zu den zwei Gharma’s: 
tdyor jüstim mätaricvä jagäma. Say. deutet die beiden Gharma’s als 
Agni und Aditya. Ich wage keine Deutung des Verses, möchte aber auf 
TS. I, 1,35: mätaricvano gharmo "eh hinweisen und auf TBr. III, 2, 3: 
mätarigvano gharmo ‘sity dha | antarıksam vat mätaricvano gharmah 
(TS. Comm.: he kumbha, väyoh samcdrasthanapradanena dipako "vom anta- 
riksalokas tadrüpas tvam asi); also auch hier dürfte M. der Wind sein. 

D Siehe Oldenberg 122 I und Macdonell s. v. 
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kann, zwei Gestalten zusammenfliessen, Vayu einer- und Candra 
andrerseits; wir sahen, dass die indischen Gelehrten selbst 
verschiedener Meinung darüber waren, ob man den Wind 
als Agni ansehen dürfe oder nicht. Die Maruts werden mit 
Feuern verglichen‘), Wir finden auch vereinzelt Stellen in 
der Brähmanalitteratur, die Väyu mit Agni direkt oder in- 
direkt gleichsetzen. TS. II, 1, 1 heisst es von Vayu: satnam 
(devatä) icvara& pradaha o": TBr. III, 10, 11, 7: sa va eso 
gnir apaksapuccho väyur eva | tasydgnir mukham —; 
Ait. Br. II, 34, 3: agnih susamid iti cansati, vayur va agnih 
susamid, vayur hi svayam atmanam saminddhe svayam idam 
sarvam yad idam kimea; III, 4,3: sa yad agnih pravan wa 
dahati tad asya väyavyam rüpam; Cat. Br. VITI, 3, 2,1: atha 
vigvajyolisam upadadhäti | vayur vai madhyama vigvajyotir 
vayur hy eväntariksaloke vigvam jyotih —. Ich will diesen 
Stellen aber besonderen Wert nicht beilegen; sie mögen 
von Identifikationslust nicht frei sein und kommen an Ge- 
wicht der S. 94! citierten nicht gleich, wonach die einen 
Agni als Vayu verehrten, die andern nicht. Wir werden 
wohl nicht weiter kommen als bis zu der Meinungs- 
verschiedenheit der alten Gelehrten, und miissen es, wenn 
jene Beweise nicht als ausreichend angesehen werden, dahin 
gestellt sein lassen, ob wir den Wind unter dem Namen 
Mätaricvan auch als eine Form des Feuers im RV. ansehen 
wollen oder nicht. Einen sicheren Grund dagegen vermag 
ich nicht zu finden. 


1) V, 87,6: gugukvänso ndgndyah; 7: agnäyo yatha; VI, 66, 2: yé 
agndyo nd cogucan —. 

2) Say. (der die Sache etwas verschiebt): väyau kgipram vāti sate 
jajvalyamano ’gnir grhän dahan loke drgyate | ato ’gnidvärd vāyor dā- 
hakatvam. 
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Es bliebe noch übrig, über Agni in seiner Verbindung 
mit Indra, den Maruts und einigen andern Göttern zu 
sprechen; es wird besser sein, davon zu handeln, wenn in 
vol. UI diese selbst zur Erörterung gekommen sein werden. 
Für die Exegese der Agnilieder ergibt sich aus dem Vor- 
hergehenden eine wichtige Folgerung. Die Gedanken der 
Dichter gehen nicht nur vom himmlischen Agni auf den 
irdischen über und umgekehrt, sondern verweilen auch bei 
den drei Feuerstätten und seiner dreifachen Geburt. Es 
wird, wenn wir uns das vor Augen halten, erleichtert werden, 
den scheinbaren Gedankensprüngen der Dichter zu folgen, 
welche, wie ich glaube, je nach den Bedürfnissen des 
Kultus bald die eine, bald die andere Form des Feuers 
oder seiner himmlischen Vertreter schildern. Die Exegese 
wird den Versuch machen müssen, die einzelnen Momente 
genauer, als sie bisher vermochte, zu unterscheiden. 











Anhang. 


Über einige Geschlechter des Feuerkultus. 


Bei dem Pravara (S. 58) sahen wir zwei Namen hervor- 
treten, Manu und Bharata, letzteres der Name eines alten 
Stammes, als dessen Ahnherr Agni hier gilt. Zwei andern 
Namen begegnen wir im Bereich des Adhvaryu-Rituals, den 
Bhrgu’s und Angiras. Wenn die Purodäcatäfelchen auf 
den Herd gestellt sind und mit Kohlen bedeckt werden, 
wünscht man, dass sie glühend werden sollen „durch der 
Bhrgu’s, der Angiras’ Tapas“ '). 

Dieselben Namen erscheinen beim Agnyädhäna. Das 
flammehde Feuer wird yathars: auf den neuhergerichteten 
Herd gestellt, und nach Ap. V, 11,7 setzt es ein Angirasa 
angirasam tvä devänäm vratena, ein Bhargava bhrgünam tvä 
devanam*) vratena auf diesen Platz. Für die, welche 
keinem dieser beiden Gotra’s angehören, treten die Aditya’s 
ein; ein Rajan beruft sich auf Varuna, ein Rajanya auf 
Indra u. s. w.°). 


1) VS. I, 18; TS. I, 1,7 i; TBr. III, 2, 7,6; MS, IV, 1, 8 (p. 10, 10). 
*) Mahadeva zu Kat. IV, 9,1 verwirft bei den Bbrgu’s den Zusatz 
devandm; andere Texte (TBr. I, 1, 4, 8) kennen ihn in der gleichlautenden 
Formel nicht und geben nur den Aditya’s das Prädikat der Göttlichkeit. 
*) Rituallitt. 107; MS. I, 6,1; TBr. I, 1, 4 (p. 11). 
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1. Die Angiras. 


Wer sind die Angiras? Nach meiner Meinung hat 
Ludwig völlig das Richtige getroffen, wenn er (III, 138) 
„den Schluss zieht, dass sie wirklich einen Verband bildeten, 
dass es Angirasas wirklich gab“, und hinzufügt, „dass wir 
deshalb nicht an einen persönlichen Angirah zu glauben 
nötig haben, der einmal gelebt haben sollte, versteht sich 
von selbst“. 

Es wäre an sich möglich, dass ,Angiras‘ ein Name 
von Göttern war, die zu Heroen herabsanken, es ist aber 
auch umgekehrt denkbar, dass sie aus der Mitte vedischer 
Geschlechter zum Himmel emporstiegen. Die oft hervor- 
tretende Erwähnung eines Gotra der Angiras darf bei der 
Erwägung dieser Fragen nicht ausser Acht gelassen werden. 
Wir begegnen Angehörigen dieses Geschlechtes oder Stammes 
unter den Dichtern des RV., ‚Hiranyastüpa‘, ,Savya‘, ‚Kutsa‘, 
im Ganzen kennt die Anukramanikä gegen 45 verschiedene 
Namen von Männern, die sich nach diesem Gotra benennen +). 
Davon ist eine ganze Reihe erfunden oder mythisch, aber 
es geht nicht an, sie alle in das Reich der Phantasie zu 
verweisen; wir wissen, dass Vämadeva, die Kanva's u. a., 
auch die Maudgalya’s*) sich zu den Angiras zählten, und 
Bergaigne hat den Gedanken ,d’une liturgie primitive 
commune à toute la famille des Angiras‘ ausgesprochen °). 
Angiraso steht neben Vessämitto, Yamataggi, Bhäradväjo 
(Vin. Pit. vol. I, p. 245)*). Buddha wird (als Gautama) ein 


1) Cf. Weber, Episches im Vedarit., SPAW. 1891, 812 (46). — 
Bloomfield, SBE. XLII, xxv. 

$) Wilson, Sel. W. IX, 145 *; Simon, Ved. Schulen, 11 *; Weber, 
Verzeichnis I, 55. 

*) Rech. sur l'histoire de la Lit. Ved. 192 2, 

1t) Vgl. die Aufzählung der Stammviter AV. IV, 29. 
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Angiraso genannt (Vin. Pit. vol. I, p. 25 u.s.)*). Grtsamada 
Caunaka war einst ein Angirasa Caunahotra und wurde ein 
Bhargava Caunaka*), wechselt also seine Familie, wie Gunah- 
cepa, der aus dem Geschlecht der Angiras, dem der grausame 
Ajigarta Sauyavasi angehört, in das des Bharaters Vigvämitra 
überging. Ein Angirasa ist der von den Menschen durchbohrte 
Brhatsäman (AV. V, 19,1). Samvarta Angirasa weiht den 
Marutta Aviksita (Ait. Br. VIII, 21, 12) beim Räjasüya. Nach 
dem Beispiel des Hiranyastüpa Angirasa ruft der Dichter 
von X, 149, 5 Gott Savitr an. 

Den Angaben der Brähmanas über den Wettstreit 
zwischen Angiras und Aditya’s, zwischen Deva’s und Asura’s 
und ähnlichen Gegensätzen ist bisher wenig Aufmerksamkeit 
gewidmet worden; es wird nach meiner Meinung für die 
Zukunft nötig sein, auch dieses Material zu sammeln, um zu 
prüfen, ob sich in der Spreu nicht einige Körner finden. 
Man wird bei Verfolgung derartiger Angaben, wie viele 
darunter auch wertlos und ätiologisch sein mögen, doch, wie 
ich glaube, zu der Wahrnehmung kommen, dass dem Gotra 
der Angiras gewisse Eigentümlichkeiten und Sagen zukamen, 
die andere Familien nicht gekannt oder wenigstens nicht 
ausgebildet zu haben scheinen. So besitzen sie ausser dem 
schon dem AV. (XVIII, 4, 8) bekannten Angirasäm ayana, 
von dem später noch zu sprechen sein wird, ein besonderes 
dvwätra, das aus einem Jyotistoma Agnistoma und einem 
Sarvastoma Atirätra mit gewisser Anordnung der Stoma’s 
besteht®),. Es ist von dem Dvirätra verschieden, das die 
Käpeyapriester (Priester aus dem Kapigotra) für König 
Citraratha brachten, ebenso von einer dritten Form, mittels 
der Käpivana Bhauväyana sich von seiner Krankheit befreite. 


1) Cf. JPTS. 1888, p. 1.2. Ein Gotama ruft RV. I, 78, 3 angirasvat. 

*) Cf. Macdonell, Festgruss f. Roth, 108. 

D TMBr. XX, 11,1; TS. VII, 1, 4,1. ,Haviskrt‘ und ‚Havismat‘ er- 
fanden es. 
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Bei Herstellung der Agniciti, ferner, werden die 21 
Hiranyestakä’s') unter Hinweis auf die Art der Angiras 
aufgestellt: taya (prajapati-)devatayangirasvad dhruva- 
sida*) lautet die Formel dabei", Auch sonst noch hat das 
Ritual gerade der Agniciti vieles der Praxis der Angiras 
entlehnt. Das Grabscheit, mit dem man die zur Ukha 
nötige Erde gräbt, wird arngirasvat genommen, der Thon 
angirasvat gegraben, ebenso getragen (TS. IV, 1,2.3) u.s.w., 
so dass an der Ausbildung dieser Ceremonien ihnen ein er- 
heblicher Anteil zugekommen zu sein scheint*). Als Säma- 
sänger sind die Angiras schon dem RV. bekannt. X, 108, 8 
gehören sie zu den rsayah sömagitäh; I, 107, 2: ängirasam 
sämabhih stiydmanah; X, 78, 5: viçvárūpā áńgiraso nd sáma- 
bhih. Mit dem ängüsya säman fanden sie einst die Rinder, 
I, 62,2. Sie sind an der Öffnung des Felsens oder Kuh- 
stalles beteiligt und Indra’s Gehilfen I, 51, 3; 62,3; 71, 2; 
132, 4; II, 11, 20; 20,5; IV, 2,15; 16,8; 51,4; V, 45, 8; 
VI, 17, 6; 18,5 u.a.°). Die vedische Terminologie braucht 
in Bezug auf sie ausser Saman die Nomina: wcätha II, 20, 5; 
gir 1,121, 1; arkd, brähman VI, 65, 5°); rdva I, 71,2, und 


1) Und andere; s. TS. V,4, 2,3; TBr. III, 10, 1,2; 11, 6, 2. 

$) TBr. III, 11,1, 1 ff.; MS. II, 13, 20 (166, 10). 

3) Ebenso hat einst Prajäpati, als er die Erde zur Istakä& machte 
und hinsetzte, diese angeredet. TS. V, 5,2,3. Es scheint hier auf einen 
kosmogonischen Mythus angespielt zu sein. 

4) Für einzelne andere Gebräuche werden sie ebenfalls als Autorität 
angeführt, z.B. TS. V, 4, 2,3; 3,2; VI,2,6,2; MS. III, 8, 4 (98, 20). 
TAr. III, 8 werden für Agni ‚Yajus‘, für Indra ‚Ukthämada‘, für Savitr 
‚Stoma’s‘, für Miträvarunau die ‚Acis‘, für die Angiras die dhesnyä ,agnayah‘ 
als charakteristisch angegeben. Cf. ihre Benennung tddhdgnayah RV. 
I, 83, 4. 

5) Siehe oben S. 31. Ein angirasäm gostha genanntes Säman kennt 
TMBr. XIII. 9, 24. 

D Brahman noch einmal in demselben Mandala VI, 35, 5: angirasdn 
brdhmand vipra jinva. Man vgl. dazu die Worte AV. VIII, 10, 25: tam 
(dhenum) brhaspatir ängiraso ’dhok tam brahma ca tapag cädhok. 








159 


die Verba: are I, 62,2; II, 17,1; III, 31,7; gr I, 62, 5; 
IT, 15,8; IV,16,8 etc.; nu IV,3,11; V, 45,8; ribh X, 92, 15; 
vad VI, 18,5. Die spätere Tradition befindet sich mit dem 
RV. ganz in Übereinstimmung. Wie die Angiras der Ver- 
gangenheit, so singen auch ihre Nachkommen. Eine grosse 
Reihe von Sämans wird in der späteren Litteratur auf ein- 
zelne Namen dieses Geschlechtes zurückgeführt; das zeigt 
sich ganz besonders im TMBr., und wenn auch unter den 
dort aufgeführten Namen eine ganze Anzahl auf Fiktion 
beruht, so ist doch auch dort kein Grund vorhanden, sie 
sämtlich als erfunden zu betrachten. Ich habe aus diesem 
Text folgende verzeichnet und gebe sie hier wieder, ohne 
die Frage, welche fingiert, welche historisch sind, vorläufig 
zu entscheiden *). 

Ayäsya XIV, 3, 22 isst die Speise den Aditya’s weg 
und rettet sich mit Sämans; XVI, 12, 4 waltet er als Udgätr 
der Aditya’s, und als er beim Adyasutyä-Tage das weisse 
Sonnenross als Opferlohn empfängt, wird er schwach und 
rettet sich mit gewissen Sämans?). A. gilt auch nach der 
Anukramani als Verfasser von RV. IX, 44—46 und X, 67.68. 
Die beiden letzten sind Brhaspati gewidmet und feiern zu- 
gleich die diesem beistehenden Angiras. A. wird im RV. 
selbst erwähnt I, 62, 7 (?); X, 67, 1°); 108, 8 (wo er neben 
Angiras’ und Navagva’s steht): er ist einer der mythischen 
Stammväter des Angirasgeschlechts. 


tad brahma ca tapag ca saptarsaya upa jivanti. AV. X, 7, 18. 34 sind sie 
das Auge des Brahman. Im RV. ist Brahmanaspati mit bemerkenswerter 
Häufigkeit ein Angiras genannt (VMyth. I, 425). Nach der Käfichipura- 
Pallava-Inschrift stammt der Weise Angiras aus Brahmans Geist und von 
ihm stammt Brhaspati (Hultzsch, SII. I, 13; II, 3, p. 354). 

1) Cf. auch ISt. I, passim, III, 459. 

23) Cf. noch XI, 8,10; Cat. Br. XIV, 4, 1, 21; Jaim. Br. II, 7, 10. 
In der Qunahgepa-Erzählung ist er der Udgätr bei dem mythischen 
Räjasuya. Ait. Br. VII, 16. 

*) imám dhiyam saptdcirsnim pitä na rtdprajatam brhatim avindat 

turfyam svij janayad vigvdjanyo ’ydsya ukthdm indraya çáńsan. 
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Akūpārā (ängirasi)‘) IX, 2,13. 14 und Akupärah 
kacyapagotra rsih XV, 5, 30. Uttäna I, 8,11 erhält das Un- 
belebte zum Geschenk ?). Karnacravas XIII, 11,14. Kruñc, 
Kruñca’) XIII,9,10; 11,19.20; XIV, 11,29; TBr. II,6,1,2 
u.s. Go XVL7,7. Ghora*) Kaug. Br. XXX, 6. Tiryañc 
XII, 6, 12 (wehrt die Rakgas ab, die den Angiras auf dem 
Wege zum Himmel nachfolgen, wie Harivarņa sie abwehrte 
VILI, 9,2). Davasu XV, 5,14. Nrmedhas VIII, 8, 22 feiert 
ein Sattra, wird dabei mit Hunden gehetzt und wendet sich 
mit Samans an Agni. Pasthavah XII, 5, 11. Yuktāçva 
XI, 8,8. Vyaçva XIV, 10,9. Cammad XV, 5,11. Çiçu 
(nennt die Manen immer putraka) XII, 3,24. Çukti XII, 
5,16. Cnusti XIII, 11, 21. 22. Haviskrt und Havişmat 
XI, 10, 9. 10°); XX, 11,3; TS. VII, 1, 4, 1. 

Es ist deutlich, dass von diesen Namen nur ein kleiner 
und noch nicht festzustellender Teil historischen Wert hat: 
es ist aber ebenso klar, dass die an manche dieser Namen 
geknüpften Dinge ein historisches Geschlecht voraussetzen. 
Man sieht, dass es sich nirgends um Götter handelt, die 
strafen, belohnen oder Gesetze vorschreiben, sondern um 
Menschen, an die sich die Erfindung gewisser Gebräuche 
oder die Sage hängt, die aber durchaus auf dieser Erde 
stehen. 

Der RV. nennt in seinem Totenliede X, 14 Yama mit 


1) Oertel, contrib. I, 26 ff. 

2) TBr. II, 2, 5,3 erhält er einen Lastwagen, Manu einen talpa; 
II, 3, 2, 5 (479) nimmt er alles in Empfang; TAr. III, 10, 2. 3. 

3) Deutlich mythisch. Er trinkt Milch aus dem Wasser. Cf. Oertel, 
Contributions II, p. 103. Lanman, JAOS. XIX, 2, 157. 

t) Nach Chand. Up. III, 17,6 ist Krgna Devakīputra ein Schüler 
des Ghora Angirasa. Ein Krsna Angirasa gilt als Verf. von RV. VIII, 85. 
Ghora — ein Beiwort der Angiras — scheint als N. propr. eine Abstraktion 
zu sein (ghora ängirasa steht gegenüber bhisaj dtharvana; Bloomfield, 
SBE. XLII, XXI), aber sicher ist das nicht. — Cf. Weber, ISt. I, 290. 

5) Manu III, 198 heissen die havssmantah ,angirasutah‘; als Vor- 
fahren der Kgatriya’s werden die havirbhuj ib. 197 angesehen. 
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den Angiras zusammen’); daneben stehen andere Namen, 
Vairüpa’s, Kavya’s, Navagva’s, Atharvans, Bhrgu’s, sämtlich 
Wesen, die der Götterwelt nicht angehören. In dem 
AV. gehen die „angirasah sukrtah auf dem Wege des rtd“ 
(XVIII, 4, 3), sie heissen sukrt, wie die Opferer in dem 
7. Verse desselben Liedes. RV. X, 14, 6 werden drgiraso nah 
pitárah erwähnt °); „sie gingen zum Himmel“ wird AV. VIII 
1, 61 von ihnen gesagt?). Das Lied RV. X, 62 feiert sie als 
Manen und kosmogonische Macht. Mit Opfer und Daksinä 
‚geschmückt‘ haben sie Indra’s Freundschaft und Unsterb- 
lichkeit erreicht, als Väter die Rinder aus dem Versteck 
getrieben, durch das Rta ‚parivatsare‘ den Vala gespalten, 
die Sonne emporsteigen lassen und die Erde ausgebreitet. 
V. 4 werden sie als dévaputra rsayah angeredet. Damit 
stehen wir inmitten des Manenkultus. Angiras und Pitarah 
sind, wie ihre Nebeneinanderstellung ergibt‘, zwar nicht 
identisch — TBr. II, 1,1,1 stehen sie sogar im Gegensatz —, 
aber sie sind ein Teil von den Manen, das Spezielle im 
Gegensatz zum Allgemeinen, sie sind die Vorfahren eines 
bestimmten Stammes oder wenigstens eines Gotra. Auf eine 
gens führt vielleicht auch RV. I, 121, 3, der von den vigah 
der Angiras spricht, doch macht die Deutung des Verses 
Schwierigkeiten®). Der pérvo áńgirāh X, 92, 15 ist kein 
wirkliches Wesen, sondern ein abstrahierter mythischer Ahn- 
herr, wie Manu einer ist®). 


1) V.3: mdtali kavyair yamo dngirobhir brhaspatir rkvabhir oëm - 
adhandh; v.5: ängirobhir d gahi yajfüyebhir yama vairipair ihá mädayasva.. 
Cf. auch Ap. I, 8, 4 (p. 28): yamäya angirasvate pitrmate; Hir. II, 10, 7 etc. 

*) ängiraso nah pitäro ndvagvä dtharvapo etc. Cf. dazu RV. I, 62, 2: 
yénd nab pürve pitärah padajnd ärcanto dngiraso gd dwindan, sowie I, 71, 2. 

*) prá bhürjayo ydtha pathd dydm ängiraso yayüh. 

4) RV. VIII, 40, 12: pitrvdt, mandhätrvat, angirasvät. 

5) ndkgad dhdvam arunth pürvydm rät turó vigdm dngirasam ánu dyün. 

6) AV. XIX, 54,5: kalé "vom dngira divö ’tharva cddhi tisthatah ist 
der Veda wohl selbst gemeint (cf. v. 3). 

Hillebrandt, Vedische Mythologie. Il. 11 


162 


Es scheint, dass der Kult der Manen im Aügirasgotra 
zu besonderer Geltung gekommen ist. Darauf führt, ausser 
dem ihnen X, 108, 10 beigelegten Epitheton ghora, die enge 
Beziehung ihres Namens zum abhicara. In den Atharva- 
texten werden Atharvans und Anhgiras so unterschieden, dass 
jenen das bhaisajya, canta, diesen der abhicära zukommt 1). 
Ein ängirasah purohitah ist adhyaksa, Leiter, bei der Be- 
schwörung AV. X, 1,6. Von ängirasi kriyä spricht AV. 
VIII, 5, 9; XII, 5, 52 (?). Das Zauberfeuer ist Angirasa agni 
Kane XIV, 30 oam? Wenn man erwägt, dass beim 
Zauber ganz wie beim Manenkult der Opferer sich nach 
Süden wendet und die Handlungen von rechts nach links 
verlaufen ê), so ist es einleuchtend, woher bei den Angiras 
die nahe Verbindung mit den Zauberkünsten und ihre enge 
Beziehung zu Brhaspati stammt (I, 425). Ihm teilt man unter 
den Göttern das Beiwort angiras mit beachtenswerter Häufig- 
keit zu‘), Brhaspati Angirasa und die rsayo brahmasamgitäh 
stehen in dem gegen das feindliche Heer AV. XI, 10, 10 ff. 
gerichteten Zauber zusammen: das Manenfeuer und sein 
himmlisches Vorbild sind der Ausgangspunkt dieser Ver- 
bindung (II, 103). Weder bei den Bhrgu’s noch bei den 
Atharvans können wir Ähnliches beobachten. Es scheint, 
dass der Manenkult bei diesen nicht in gleicher Weise im 
Vordergrunde stand. 


1) Cf. Rituallitt. 169 und Bloomfield, PAOS. XVII, 180; SBE. 
XLII, xvi. . 

3) Cf. Kane, XLVII, 2,2 ff. und bes. Bloomfield, SBE. XLII, XXII. 
— Es ist unverständlich, dass AV. XVIII, 4,8 zum angirasam ayanam 
‚pürvo agnir‘, zum ädityänäm ‚gärhapatyah‘ gestellt wird. 

3) Rit. 174; Caland, een indogermaansch Lustratiegebruik, p. 2. 

4) Ausserdem natürlich Agni, vereinzelt Usas angirastamd (Buch VII). 
Indra, ihr Gönner und Helfer, heisst zwar nicht angiras, aber zweimal 
angirastama. Sonst finde ich, abgesehen zunächst von den Aditya’s, 
nur noch Vaicvänara einmal im Zusammenhang mit ihnen genannt (AV. 
VI, 35, 3). 
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Es gibt noch weitere Züge, die der Tradition der An- 
giras besonders, wenn auch nicht ausschliesslich, eigentümlich 
zu sein scheinen. So das tapas. Der Formel, mit der die 
Purodäca-Täfelchen angesetzt werden, ist oben gedacht 
worden: bhrginam, angirasam tapasd tapyadhvam. Im RV. 
schon ist gesagt, dass sie tapas üben und dadurch die Rinder 
schaffen). TMBr. XV, 9, 9 erzählt, dass die Angiras durch 
ihre Kasteiung in Glut geraten und durch ein Säman Regen 
bewirken; nach TBr. II, 1,1,1 bringen sie (mittels der 
Käriristi) Regen und damit die Pflanzen für ihre Kuh her- 
vor?). Bei Erklärung des Opferbades wird TS. VI, 1,1, 2 
erzählt, dass die Angiras auf dem Wege zum Himmel diksä 
und tapas ins Wasser warfen) — alles Familiensagen, die 
von demselben Grundgedanken ausgehen. 

Die ‚Kuh‘, welche sie nach TBr. II, 1, 1, 1 besitzen, ist 
ein weiteres Motiv ihres Sagenschatzes; RV. I, 139, 7 heisst 
es, dass die Götter sie ihnen schenkten 2), 

Der Gürtel, den der Opferer bei der Somaweihe umlegt, 
heisst in dem die Handlung begleitenden Spruch ärgirasz°). 

An die mit dem Angirasritual eng verbundene Agniciti 
scheint eine besondere, den Angiras eigentümliche Sage 


1) X, 169, 2; TS. VII, 4, 17b. 

*) Sie stehen an dieser Stelle in feindlichem Gegensatz zu den 
Pitarah, die die Kräuter vergiften und einen Anteil am Opfer wünschen. 
Die Pflanzen heissen AV. VIII, 7,17 angirasit ; XI, 4,16 atharvanir ängi- 
rasir datvir manusyaja uta. Der J ahgida XIX, 34, 1 ist ein Angiras. 

3) Cf. TBr. I, 8, 2, 1. 

$) yád dha tydm dngirobhyo dhenüm deva ddattana 

vi tdm duhre aryamd —. Cf. Anm. 1. 

5) ürg asy dngirasy ürnamradä ürjam mayi dhehi. VS. IV, 10; 
Cat. Br. III, 2, 1,10; TS. I,2,2f; VI,1,3,3; Ap. X,9,14. Der Gürtel 
beim Upanayana führt diesen Namen nicht. Er hat 1, 3 oder 5 Knoten, 
je nach der Zahl der Rsi’s unter den Ahnen (ÇGS. II, 2, 2). In Beziehung 
zu den Manen scheint er also auch gedacht zu werden. An einer Stelle 
wird auch die Sabha als ängirasi angeredet (Par. GS. III, 13, 2). Cf. 
dazu AV. VII, 12, 1. 


11* 
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sich angeknüpft zu haben. Zur Erklärung, weshalb die Schild- 
kröte mit in den Altar eingebaut wird, erzählt nämlich 
TS. V, 2, 8, 4: angirasah suvargam lokam yatah purodäcah 
kürmo bhitvdnuprasarpat *). 

In den Erzählungen der Brahmana’s werden die Angiras 
öfter in Verbindung mit den Aditya’s genannt. Schon im 
RV. und AV. sind sie zusammengestellt, ohne dass wir 
über den Grund davon etwas erfahren? Es mögen aber 
schon zur Zeit des RV. ähnliche Erzählungen existiert haben, 
wie sie in der prosaischen Litteratur in Umlauf sind. Es 
ist ein Charakteristikum der Angirastradition, dass sie nicht 
die Götter (deva’s), sondern die Aditya’s ihren Ahnherrn 
gegenüber stellt. Der Verbindung Deva-Asura’s entspricht 
bis zu einem gewissen Grade die der Aditya-Angiras’. So 
feiern sie TMBr. XXIV, 2 gemeinschaftlich ein dreiund- 
dreissigtägiges Sattra, in dem die Aditya’s ein einund- 
zwanzig-, die Angiras ein zwölftägiges Opfer bringen, und 
erreichen beide Erfolg in dieser und jener Welt. Oder sie 
schichten zusammen den Feueraltar TBr. III, 10, 3*). In der 
Regel sind sie weniger geschickt als die Aditya’s, sie ver- 
fehlen die richtige Ceremonie oder den richtigen Zeitpunkt 
und erreichen gar nicht oder erst nach jenen ihr Ziel. So 
veranstalten sie ein Sattra, um den Himmel zu erreichen, 
geraten aber am 2. Tage immer in Verwirrung und finden 
das Opfer nur mit Hilfe eines von Gäryäta Mänava ihnen 
angeratenen Liedes (Ait. Br. IV, 32,8). Oder sie geraten 
am 6. Tage in Verwirrung und erfahren wieder von einem 
Mänava, Näbhänedistha genannt, ähnlichen Rat (Ait. Br. 
V, 14, 3)*). An einer andern Stelle ist gesagt, dass sie den 
Himmel zwar erreichten, aber den Götterpfad nicht fanden). 


1) Anders Cat. Br. VII, 5, 1, 5. 

*) RV. VO, 52,1.3; AV. XII, 4, 43. 44; XIX, 39, 5. 

*) Cf. auch die ädıtyä angirasyab (Verse) CCS. XII, 19. 

Weber, Episches im v. Rit., p. 46. 

5) TMBr. XII, 11, 10. Kalyana wendet sich um Rat an den inmitten 
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Nach AN IX, 5, 16 zeigt ihnen ein „Bock“ den Weg", Oder 
sie selbst gelangen hin, aber einige von ihnen bleiben zuriick. 
So der eben erwähnte Kalyana oder Haviskrt und Havis- 
mat *), welche zwei Sämans erfinden und sie dem Dvirätra 
einverleiben, oder Cyavana in der bekannten Erzählung von 
den Acvins im Çat. Brahm. IV, 1,5, 1, der zurückblieb, als 
die Bhrgu’s oder Angiras’ zum Himmel gingen. Ofter tritt 
ein Gegensatz, eine Rivalität, zwischen den Aditya’s und 
ihnen hervor. Während Aditya, Bhrgu und die Aditya’s aus 
den Flammen von Prajapati’s Samen entstehen, gehen die 
Angiras (wohl unter etymologisierender Anlehnung an den 
Gleichklang von angiras und angära) aus den ‚Kohlen‘ her- 
vor, und aus den wiederaufflammenden Kohlen Brhaspati?). 
Neben dem Gavam ayana steht das Adityänäm ayana und 
Angirasäm ayana. Während das der Aditya’s keinen Prsthya- 
sadaha hat, hat das der Angiras keinen Abhiplavasadaha £). 
Am verbreitetsten scheint folgende Erzählung: „Zwei Arten 


der Apsaras schaukelnden Urnäyu und erfährt, unter der Bedingung, ihn 
nicht zu nennen, von ihm das svargya säman, gibt sich nun aber selbst 
für den Autor aus und wird zur Strafe aussätzig. 

1) ajo ’si, aja, svargo "ei tvaya lokam angirasah präjänan. Übrigens 
heisst es gelegentlich auch, dass die Götter nicht den Weg fanden: TBr. 
III, 8, 22,1: agvamedhe pavamäne suvargam lokam na präjänan | tam 
acgvah präjänat (Sonne am Ende des Pitryäna). 

3) TMBr. XX, 11,3; TS. VII, 1, 4,1 (oben S. 160). 

3) Ait. Br. III, 34; ed. BI. II, p. 156. 

4) Ait. Br. IV, 17, 6.7 ed. Aufr. pag.315. Anders kommt in andern 
Darstellungen der Gegensatz hierbei zum Ausdruck. Cf. (CS. XIII, 21. 22; 
TMBr. XXV, 1.2; Gop. I, 4,23. Es ist aus TMBr. XXV, 16,3 (auch 
Kath. XXII,3; Weber, ISt. X, 25) bekannt, dass das Gavam, Adityanim 
und Angirasim ayana von Para Atnära, Trasadasyu Paurukutsa, Vitahavya 
Cräyasa, Kaksivat Aucija gefeiert wurde. Wir begegnen denselben Namen 
bei der Agnischichtung TS. V, 6, 5,3, wo Para Ätnära u. s. w. zusammen 
genannt sind. Jaim. Up. Br. (II, 6, 11, ed. Oertel) heissen Para Atnara, 
Kaksivat, Trasadasyu „pürve mahäräjah crotriyak“. Cf. noch Cat. Br. 
XIII, 5,4,4: Para Afnära Hairanyanabhah Kaucalyo raja. 
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von Wesen gab es zu Anfang, sagt Çat. Br. III, 5, 1, 13 ff.*), 
Aditya’s und Angiras. Da rüsteten die Angiras zuerst ein 
Opfer aus. Als sie das Opfer ausgertistet hatten, sprachen 
sie zu Agni: ,sage den Aditya’s fir morgen unser Soma- 
opfer an. Sie sollen für uns das Opfer bringen‘. 13: Die 
Aditya’s sagten da: ,sorget, dass die Angiras für uns, 
nicht wir für die Angiras opfern‘. 15: Sie sprachen: ‚nicht 
kommen wir auf andere Weise als durch ein Opfer los. 
Wir wollen ein anderes Somaopfer bringen‘. So rüsteten sie 
ein Opfer zu. Als sie es zugerüstet hatten, sprachen sie: 
‚ein Somaopfer sagtest du, o Agni, uns für morgen an; jetzt 
sagen wir dir und den Angiras ein Somaopfer für heut an. 
Du wirst dabei unser Hotr sein‘. 16: ... die Angiras liefen 
Agni nach und waren auf Agni, [den sie, wie Ait. Brähm. 
hinzufügt, als einen von den ihrigen betrachten ?)], zornig. 
‚Warum hast du, als unser Bote, keine Rücksicht auf uns 
genommen? 17: .. die Angiras brachten das Sadyahkri- 
opfer für die Aditya’s (als Opferherren) dar; das ist sadyah- 
kri®). 18: Sie brachten ihnen (den Angiras) die Vac als 
Daksinä. Diese nahmen sie nicht an. .. Die Ausführung 
des Opfers kam nicht zu Ende, da das Opfer eine Daksinä 
haben musste. 19: da brachten sie ihnen Sürya als Daksinä. 
Den nahmen sie an. Daher sagen die Angiras: ‚Wir sind 
zum Opferdienst geeignet; wir sind auch zum Empfang von 
Daksinä’s geeignet. Von uns ist selbst der in Empfang ge- 
nommen, der dort brennt‘. Daher ist die Daksinä für das 
Sadyahkri-Opfer ein weisses Pferd“. Die Sage, dass die 
Angiras ein Pferd als Opfergabe von den Aditya’s erhalten, 
ist auch sonst erwähnt“) und gehört zu den ständigsten 


1) Ait. Br. VI, 34,2; Kaug. XXX, 6; TMBr. XVI, 12,1; Gop. Br. 
II, 6, 14. Eine andere Erzählung s. TBr. II, 2, 3, 5 (p. 194). 

*) RV. X, 62, 5 heissen sie Agni’s Söhne. 

3) Kaus. XXX, 6 nennt Brhaspati als Brahman dieses Opfers, Ayäsya 
als Udgätr, Ghora als Adhvaryu — sämtlich Angirasa’s. 

4) Cf. AV. XX, 135,6; TBr. III, 9, 21,1; QOS. XU, 19, 1. 














167 


Familientraditionen dieses Geschlechtes. Rituelle Erzählungen 
dürfen nur mit grosser Vorsicht benutzt werden; sie sind 
häufig rein ätiologisch und mythologisch in der Regel nicht 
verwendbar. Dass aber das „weisse Ross“ aus dem Besitz 
der Aditya’s in den der Angiras übergeht, scheint nicht un- 
beachtet bleiben zu dürfen, besonders wenn wir eine Variante, 
welche diese Legende im Ait. Br. erfährt, zu Hilfe ziehen. 
Danach erhalten die Angiras von ihren Opferherren, ehe sie 
das weisse Ross empfangen, die Erde voller Dakginä’s'). 
„Als die Erde in Empfang genommen war, brannte die sie. 
Sie warfen sie weg. Zur Löwin geworden lief sie ihren 
Rachen aufsperrend unter die Menschen. Infolge ihrer Glut 
taten sich die Spalten, welche auf ihr sind, auf. Vorher 
war sie eben .. *. Die glühende Erde weist deutlich auf ` 
die Sommerszeit, und dazu stimmt der Übergang des weissen 
Rosses aus der Hand der Götter in die der Angiras. Wie 
immer man sonst über unsere Erzählung denke, die beiden 
Momente, die die Angiras mit dem Beginn der fallenden 
Zeit des Jahres in Verbindung bringen, dürften nicht ohne 
Wert sein und reihen sich in den Zusammenhang einer Auf- 
fassung zwanglos ein, die die Angiras als Manengötter eines 
Stammes zu erweisen sucht. Auch andere Legenden lassen 
aus der Tradition des Clans sich hierherziehen. So die Sage, 
dass die Angiras durch ihre Kasteiung in Glut geraten und 
durch ein Säman Regen bewirken, oder dass sie mittelst 
der Käriristi Regen und durch diesen Kräuter für ihre Kuh 
hervorbringen (s. oben p. 163). 

Die Angiras erreichen hinter den Äditya’s den Himmel 
und zwar mittels des Anukriopfers. Ein weiterer Schritt 
auf dem euhemeristischen Wege hat sie — wenn man ver- 
suchen darf, die Angaben über die Angiras in einzelne 
Phasen zu zergliedern — an die Seite der Götter geführt. 
War man erst zu dem Glauben gekommen, dass sie wie die 


1) Cf. die ihnen von den Göttern gegebene Kuh (oben p. 163 *). 
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Deva’s!) oder wie die Aditya’s*) zum Himmel gelangten®), so 
ward auch der letzte Schritt von der Tradition leicht voll- 
zogen. So stehen TS. VII, 1, 18 Vasu’s, Rudra’s, Aditya’s, 
Vicve Deväh und Angiras auf gleicher Stufe: angirobhir de- 
vebhir devataya — yunajmi*). Ait. Brahm. VIII, 12, 4; 14,3 
folgen sie auf Vasu’s, Rudra’s etc. und beherrschen mit den 
Maruts die érdhva diç"); wir finden dasselbe im Atharvan ê) 
und im RV.’). 


1) Diese Anschauung betreffs der Deva’s findet sich z.B. TS. V,3, 7,1; 
VI, 5, 3,1; VII, 2, 1,1; VII, 4, 2 (daivim samsadam gacchema); TBr. I, 
2, 7,3; 8,1; Ait. Br. II, 1,1; TMBr. II, 12,2; 15,2; XVII, 1,1 u.s. 

2) TS. VII, 4,6; TBr. I, 1, 9,8 (p. 22); Aditya selbst III, 11, 9, 7. 

*) Ait. Br. I, 16,39; TBr. I, 3,6,1; TS. V, 4, 2,3 u. s. Sie ge- 
langen durch Indra zum Himmel, Acv. Cr. I, 3, 27; CCS. I, 6,3. Nicht 
zu übersehen ist, dass RV. VII, 52, 1.3 Aditya (1) und Angiras (3) schon 
in Beziehung gesetzt sind (S. 164). In den Familienbiichern begegnen uns 
die Angiras verhältnismässig selten. Das umfangreiche VII. Mandala nennt 
sie nur 5mal (in zwei Fällen im Sup. auf die Usas — die sonst nie 
diesen Namen trägt — angewendet), und die meisten Stellen in all diesen 
Büchern enthalten nur stereotype Wendungen. Teils ist Angiras, wie wir 
sahen (S. 162), ein Beiwort von gewissen Göttern, oder ihre Weise wird ange- 
führt (angirasvat), oder sie sind Freunde und Gehilfen Indra’s bei der Kuh- 
gewinnung. Alle 14 Stellen des VIII. Buches z. B. sind farblos; dagegen 
tritt der Name in I (etwa 27 mal) und X (19 mal) etwas eindrucksvoller 
hervor. Es scheint, als ob der Litteraturkreis der Angiras wesentlich 
ausserhalb des II.—IX. Buches gelegen hätte und wir hier einem der 
vedischen Geschlechter begegnen, deren Kult und Tradition andere 
Wege ging. 

t) Hemantacicirau sind ihnen hier zugewiesen, den VDeväh carad, 
den Aditya’s die Regenzeit. 

5) Cf. noch TS. V, 6, 16; TBr. II, 2,10,5; TAr. III, 8,1 (p. 296). 

©) XI, 6, 13: ddityd rudrd vdsavo divi devd atharvano dhyiraso 
manisinah —; VIII, 8, 13. 

7) Das zeigt sehr deutlich VII, 44, 4 samviddnd (dadhikrdva) uşásā 
süryenädityebhir vasubhir angirobhih und VIII, 35, 14: ängirasvantä uta 
vispuvantä marútvantā jaritür gacchatho hdvam (o Acvins), während a. 
I, 121,3 (oben S. 161) und VII, 42, 1 völlig die Bedeutung eines Gotra 
zu haben scheint. 
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Ich fasse meine Ansicht zusammen: in den Angiras 
haben wir den Namen eines alten Geschlechtes (Clanes) oder 
Stammes, der besondere Traditionen in Kult und Mythus 
hatte. Wie die Nachkommen, so wurden auch die Vorfahren, 
pitarah, dieses Clanes mit dem Stammesnamen bezeichnet. 

Ich habe früher den Nachweis zu führen gesucht, dass 
die Pani’s keine Kaufleute oder ‚Geizhälse‘ waren, sondern 
ein räuberischer Stamm, der im VI. Mandala noch als Feind 
der Arier erscheint, während er im X. Buch sich schon in 
die Gestalten indrafeindlicher Dämonen hilt. Mir scheint, 
dass die Angiras ein Gegenstück hierzu bieten. Hier finden 
wir eine gens oder einen Stamm — die unterscheidenden 
Linien sind kaum zu ziehen — der seine Vorfahren zu 
Göttern oder wenigstens gottähnlichen Wesen erhob, welche 
beginnen in die Mythologie einzutreten, und sie an 
den Himmel versetzte. Wir begegnen hier einer Einwirkung 
des Manenkults auf die vedische Mythologie. Dass sie Boten 
sind, die zwischen Himmel und Erde wandeln, ist nirgends 
erkennbar und nur aus der zweifelhaften Etymologie (ayyedoc) 
erschlossen worden. Auch finde ich keine Spur, die von den 
Angiras nach Iran!) hinüberführt. 


2. Bhrgu?). 


Von den Angiras sind die Bhrgu’s nicht zu trennen °). 
Nur müssen wir nicht, trotzdem ja manche Eigenschaft 


1) Weber, IStr. II, 46; Episches im v. Rit. 46, vielleicht von dem 
„Gürtel“ abgesehen; aber nur der Gürtel beim Opfer, nicht beim Upa- 
nayana heisst in Indien ,angirasisch’. S. oben 163 5. 

*) Cf. Kuhn, Herabkunft des Feuers, 9ff. Le Schröder, KZ. 
XXIX, 218 ff. 

3) Cf. RV. X, 14,6: dngiraso nah pitdro ndvagva dtharvano bhrga- 
vah. VIII, 43,13: bhrguvat, manusvdt, angirasvdd dhavämahe. Kaug. 137, 25 
(AV. XIX, 39, 5). 
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ihnen gemeinsam und auch die Neigung, beide Namen zu 
identifizieren, in der späteren Zeit wahrzunehmen ist, beide 
für identisch halten. Schon das Compositum bhrgvangiras 
würde widersprechen 1!) Wenn wir den in der Litteratur 
uns verbliebenen Andeutungen hinsichtlich ihres Wesens 
nachgehen, so spärlich sie auch sind, so lassen sich immer- 
hin Linien eines selbständigen, an die Bhrgu’s geknüpften 
Sagenkreises erkennen, der von dem der Angiras in wich- 
tigen Punkten, sowohl negativ als positiv, verschieden ist. 

1. Während die Angiras sich auf Agni zurückführen 
und Brhaspati zu einem der ihrigen machen, leitet Bhrgu, 
der Stammvater dieses Geschlechtes, sich auf Varuna zurück: 
bhrgur vai värunih ist dem Veda wohlbekannt?). 

2. Während die Angiras den Kuhstall öffnen oder Indra 
mit ihrem Gesange bei diesem Werk beistehen — man sehe 
X, 62 — schweigen hiervon bei den Bhrgu’s unsere Quellen, 
dafür wird mehr ihr Verdienst um Einsetzung oder Erzeugung 
des Feuers hervorgehoben. Von 23 Stellen beziehen sich 
dreizehn hierauf: 

a) Sie suchen oder finden Agni im Verborgenen X, 46, 2; 
verehren ihn am Sitz der Wasser II, 4, 2. 

b) Sie erzeugen ihn, setzen ihn ein‘). 

c) Sie entzünden ihn mit Stoma’s X, 122, 5 (I, 127, 7). 

d) Mätaricvan bringt (I, 60, 1) oder entzündet den Ver- 
borgenen für die Bhrgu’s (III, 5, 10). 

Gerade das Motiv des Feueranzündens wird vom RV. 


1) Bloomfield, SBE. XLII, XXVI. 

*) Çat. Br. XI, 6, 1,1; TAr. IX, 1,1. 6,1; Ait. Br. III, 34,1: yad 
duitiyam (prajäpate retasa) dstt tad Bhrgur abhavat, tam Varuno nya- 
grhnita, tasmat sa Bhrgur Varunih. Cf. auch die Erzählung TMBr. 
XVII, 9, 12. 

D virurucur vanesu (IV, 7,1); dadhür vdnaspdtau (VI, 15, 2); 
upavécanta mathnäntah (I, 127,7); dydva ydm agnim prthivt janistam. 
— bhrgavo ydm sähobhih (X, 46,9); ydm erire ndbha prthivydh (I, 143, 4); 
dadhur (I, 58, 6; II, 4, 2). 
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mit Bezug auf die Angiras nur wenig berührt. Agni heisst 
zwar selbst oft Angiras; I, 83,4 sind die Angiras iddhdgnayah 
genannt; Agni wird manusvat, angirasvat, yayativat heran- 
zukommen gebeten (RV. I, 31, 17) oder angirasvat, bhrguvat, 
manusvat gerufen !); V, 11,6 wird gesagt, dass sie Agni im 
Verborgenen fanden; aber im Speziellen sind sie weniger 
mit der Erzeugung des Feuers als die Bhrgu’s verbunden. 
‚Und andererseits stehen die Bhrgu’s dem Zauber der Angiras 
fast gänzlich fern °). 

Von Wert dürften aus dem RV. noch VII, 18, 6 sein, 
wo die Bhrgu’s und Druhyu’s zusammen als gehorsam- 
leistende Geschlechter stehen "1. und VIII, 3,9; 6,18, wo sie 
oder ihr Stammvater Bhrgu und die Yati’s eng verbunden 
und als Verehrer Indra’s genannt sind‘). Es dürfte wenig- 
stens aus der ersten Stelle hervorgehen, dass es sich bei 
den Bhrgu’s um Erdgeborene, nicht um Götter handelt. 

Sonst sagt der RV. über sie sehr wenig aus. Sie 
schlagen den Makha (IX, 101, 13)°), heissen dhira (X, 46, 2), 
somya (X, 14, 6), stehen IV, 7, 1 neben Apnavan, X, 14, 6 
neben Angirah Pitarah, Navagva’s, Atharvans, VIII, 35, 3 
parallel mit verschiedenen Göttern ®). 

Wenn wir uns dem Ritual zuwenden, so lassen sich 


1) Ausser VIII, 43, 13 (S. 169 ®) auch I, 45, 3; 78,3. 
2) Ich habe nur aus TAr. IV, 38, p. 557, verzeichnet: ghorena tva 
bhrgünäm cakgusä prekge, raudrena tvdngirasam manasä dhyäyäami. 
3) purodd it turváço ydksur dsit 
rdyé mdtsydso nigita dpiva | 
grusfim cakrur bhrgavo druhydwag ca 
sdkha sakäyam atarad vigücoh || 
4) yenä ydtibhyo bhrgave dhdne hité yéna präskanvam dvitha (Indra) 
und yá indra ydtayas tva bhrgavo yé ca tustuvish fa 
5) Wenn sie IV, 16, 20 (X, 39, 14) als Meister des Wagenbaues ge- 
feiert werden, so dürfte eine Verwechslung mit den Rbhu’s stattgefunden 
haben, wie schon im PW, steht. 
©) Vielleicht auch X, 122, ð. 
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auch hieraus einige für die Bhrgu’s charakteristische Einzel- 
heiten gewinnen. 

a) Mit den Angiras gemeinsam ist ihr Platz in dem 
S. 155 erwähnten Spruch tapasä tapyadhvam, sowie in der 
Anlegeformel bhrgünäm resp. angirasäam tvä vratenädadhe. 

b) Sie sind Seher von Sämans, doch seltener als die 
Angiras (TMBr. XIV, 3, 23; 9,39)7). Kaus. Br. XXII, 4 legt 
Grtsamada Bhargava (v.1. baäbhrava) in ein gewisses Sükta 
eine Nivid ein. Sonst tritt von Namen ein Cyavana Bhargava 
hervor, der den Cäryäta Mänava weiht (Ait. Br. VIII, 21, 4)*) 
und ein ,Bhrgu‘, der von den Sriijaya Vaitahavya’s getötet 
wird (AV. V, 19, 1)*}; Vidanvat (TMBr. XII, 11, 10). 

c) Sie sind als Opferer oder Priester bei der Agnisthä- 
pana-Ceremonie der Altarschichtung in einem Vers erwähnt 
(TS. IV, 6, 5°; AV. IV, 14, 5) und weiter in einem Spruch 
TS. V, 6,8,6%; MS. I, 4, 1, p. 48,44), ohne jedoch eine ebenso 
wichtige Rolle wie die Angiras in diesem Ceremoniell zu 
spielen. 

d) Sie haben beim Dagapeyakratu den Hotr zu stellen °) — 
ein sicherer Hinweis auf das Bestehen eines besonderen Gotra. 

e) Wenn ein Purodaca misslungen ist und darum „Yama 
zur Gottheit hat“, muss nach dem Opfer ein odana catuh- 
caräva gebacken werden und zur Speisung von vier Brah- 
manen dienen, unter denen sich ein Bhärgava befinden soll 
(Ap. IX, 15, 19, p. 180). 

f) Sie sind wie die Jamadagni’s und einige andere pañ- 
cävattın‘ °). 


1) Cf. RV. VIL, 3, 16 stömebhih; 6, 18 tuspuvuh. 

*) Cf. auch Mbh. III, 122 ff. 

3) Hier ist Mbh. I, 178 ff. zu vergleichen. Cf. Weber, Om. u. Port., 
347. — Ferner Ucanas (Comm. zu RV. V, 31, 8). Weber, Le 

4) Ap. IV, 12, 10. 

5) TS. I, 8,18; TBr. I, 8, 2,5; TMBr. XVIII, 9,2; CCS. XV, 12, 2 u. s., 
wie die Vasisthas beim Jyotistoma den Brahman, Ap. XIV, 8, 1. 

D Rit. 98.99 5; Gobh. I, 8, 4: III, 8, 14. 
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g) Die Aitacäyana Ajaneya’s sind die Nachkommen des 
Muni Etaca und werden von ihrem Vater verflucht. Sie 
gelten darum als die schlechtesten der Bhrgu’s’). 

h) Am Abhicära haben sie im Gegensatz zu den Angiras 
fast keinen Anteil (S. 171). 

Es scheint mir aus diesen Momenten hervorzugehen, 
dass wir trotz der spärlichen Angaben von einem wirklichen 
historischen Clane reden dürfen, der in der Geschichte der 
vedischen Stämme keine wesentliche Rolle gespielt und nur 
Trümmer seiner Bräuche und Sagen hinterlassen hat. Wie 
die Angiras, so hat auch sie die Verehrung unter die Götter 
versetzt; schon der RV. zählt sie unter diesen auf (p. 171). 
Das Compos. bhrgvangiras deutet zwar eine engere Beziehung 
an; die oben angeführten Momente lassen aber die zwischen 
beiden Geschlechtern in Tradition und Sage herrschende 
Verschiedenheit noch hinreichend erkennen. Selbst die Er- 
zählung, wonach sie mit den Äditya’s aus den Flammen, die 
Angiras dagegen aus den Kohlen von Prajäpati’s Samen 
hervorgehen, lässt, so unbedeutend sie ist, die Verschieden- 
heit durchblicken?). Es ist meines Wissens auch nirgends 
gesagt, dass die Bhrgu’s wie die Angiras mit den Aditya’s 
um den Himmel streiten oder hinter ihnen zurückstehen, 
auch das darf als ein unterscheidendes Merkmal der Über- 
lieferung angesehen werden. 


3. Atharvan. 


Neben Bhrgu’s und Angiras nennt das Totenlied RV. 


') Kaus. Br. XXX, 5. In derselben Erzählung setzt Ait. Br. VI, 33 für 
Bhrgu’s die Aurva’s ein: attacdyand aurvanam papisthah. Der Grund ist 
nicht klar, indes gilt Aurva selbst als ein Bhärgava. Bei der Verfolgung 
seines Stammes wird er auf wunderbare Weise erhalten. Cf. Mbh. I, 178 ff.; 
Wilson, Visnupur., 290, 1. — aurvabhrguvdt RV. VIII, 102, 4. 

*) Wegen des schlechten Textes unklar ist Gop. Br. I, 2, 8. 
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X, 14, 6 die Atharvans’). Häufiger aber steht das Wort nur 
mit den Angiras zusammen °) und wie Bhrgvangiras, so bildet 
auch Atharvangiras ein bekanntes Compositum ?). Man könnte 
aus diesem wechselseitigen Eintreten in einem litterarge- 
schichtlich wichtigen Compositum, dem meines Wissens ein 
bhrgvatharvan nicht gegenübersteht, den Schluss ziehen, dass 
beide Worte identisch sind oder wenigstens in enger Be- 
ziehung standen. Von diesen Annahmen kann nur die zweite 
richtig sein. Wir müssen bei der Schwierigkeit, den rechten 
Weg zu finden, uns an den Avesta halten, der Atharvan 
nur als nom. ag., als Bezeichnung der Priester kennt?) Wir 
können daraus schliessen, dass das Wort auch im Veda einst 
Appellativum war und in gewissem Grade ein Vorläufer der 
späteren Bezeichnung Agnihotrin. Im RV. kommt es nur 
15 mal) in 14 (13) Liedern vor, gar nicht in Buch IN, 
einmal in VIII. IX, viermal in 3 Hymnen des VI. Buches; 
die andern Stellen verteilen sich auf I. X. Ein Atharvan 
als Nom. propr. im Sing. ist natürlich, wie schon Ludwig 
(III, 143) sagt, ‚eine mythische Gestalt‘®), die aus dem 
Appellativum geschaffen wurde. Er ist AV. IV,1,7; VII,2,1 
der pitr devabandhu, und die Verse, die von ihm sprechen, 
haben mythischen Charakter, während die appellativische 
Wortbedeutung noch deutlich beim Plural hervortritt. 

1. Atharvan und Feuer. Die Beziehung hat nur in 
einem Falle etwas Charakteristisches und kommt durchaus 


1) Bhrgu’s und Atharvan RV. X, 92,10; Weber Katal. II, 46 citiert 
Bhygubhir Atharvabhir Angirasah, ich habe sonst diese Zusammenstellung 
nirgends angemerkt. 

2) Cf. AV. X, 6, 20; XI, 4,16; 6,13; XVI, 8, 12. 13. 

5) Weber, Om. u. Port., 347. 

4) Bartholomae, Grundriss I § 188 (S. 101). Über die Notwendig- 
keit ätar und atharvan zu trennen cf. Bartholomae, IF. V,221; Zübaty 
KZ. XXXI, 2; Justi, Preuss. Jahrbücher, Bd. 88, S. 85. 

5) Wenn wir atharvi abrechnen, 14 mal. 

© Cf. auch Weber, Om. u. Port. 337. 
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nicht so häufig vor, dass wir den ved. Atharvans einen be- 
sonders hervorragenden Anteil am Feuerkult zuschreiben 
dürften: 

VI, 16, 13: tvam agne püskarad ddhi 

atharväa nír amanthata — 
14: tám u tva dadhydnn rsih 
putra idhe dtharvanah — '!) 
Die andern Stellen sind farblos: X, 21, 5: agnir jato áthar- 
vana; VI, 15, 17: atharvavad agnim manthati?). 

2. Ganz allgemein von dem Atharvan als erstem 
Opferer sprechen mystisch I, 83,5; X, 92,10; AV. XIX, 4, 1. 
Cf. auch I, 80, 16, wo „Atharvan, Manugpitr, Dadhyaüc“ 
die Dhi ausbreiten. AV. X, 10, 12. 17 sitzt Atharvan ge- 
weiht auf goldener Opferstreu (cf. unten 176°). Ganz 
mystisch ist AV. X, 2, 26. 27. 

3. Indra sein Förderer: ahdm indro rödho vakso dthar- 
vanah X, 48, 2; Brhaddiva Atharvan ruft Indra X, 120, 9; 
AV. V,2,9. 

4. Etwas wichtiger ist die Beziehung A.’s zu Varuna. 
:V., welcher Atharvan ‚die Kuh‘ schenkt (AV. VII, 104, 
cf. V, 11, 1), gilt auch als sein Vater AV. V, 11, 11: 


ajljano hi varuna svadhävan 
dtharvanam pitéram devdbandhum®) | 


1) Cf. Çat. Br. VI, 4, 2, 3. 

*) Cf. noch RV. X, 87, 12 (AV. VIII, 3, 21): atharvavdy jydtssa daí- 
vyena ny öga |. Vait. VI, 1 führt Prajäpati zuerst Atharvan das Pferd 
zu, der aus seinem Hufe zuerst Licht empfängt. Der Vers wird durch 
die Erzählung des Gop. Br. I, 2, 18 (pag. 35) illustriert, wonach es dem 
~ Sohn des Kabandha Atharvana, nachdem Rk, Yajuh, Säman versagt haben, 
mit Atharvan-, Angirasversen u.s.w. das scheue Ross zu beruhigen gelingt. 

3) Cf. Çat. Br. XIII, 4,3, 7; CCS. XVI, 2,7 ff. u. a.: varuma’ ädıtya 
dti trtiye tasya gandharvä vicas ta ima dsata itt yūnah gobhanän upadi- 
çati |; 9: atharvavedo vedah so ’yam sti bhesajam nigadet; Varuna und 
Atharvaveda sind also in einen gewissen, hier freilich unerheblichen Zu- 
sammenhang gestellt. 
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Der Ausspruch ist nicht unwesentlich, denn er verleiht den 
Atharvans denselben Stammvater wie Bhrgu. Auch Bhrgu 
ist ein Sohn des Varuna (s. 8.170). So umschlingt beide 
in der Tradition ein freilich schwaches Band; sie stehen 
dadurch zusammen gegenüber den Angiras, die sich von Agni 
herleiten und Brhaspati zwar nicht als Stammvater besitzen, 
aber doch zu den ihrigen zählen. Brhaspati ist kein Athar- 
vana oder Bhargava, sondern ein Angirasa. Der Dichter, 
der AV. IV, 1,7 atharvan pitr und brhaspati nebeneinander 
nennt*), nennt damit den Stammvater der Atharvans und 
den am meisten charakteristischen Gott der Angiras?). 

Wir kommen auf festeren Boden, wenn wir die plura- 
lische Verwendung von Atharvan betrachten; hier handelt 
es sich, so spärlich auch die Angaben sind, nicht um ab- 
strakte mythische Wesen, sondern um Personen: 

1. Atharvans bedienen sich des Honigs als Kultmittel: 
RV. IX, 11, 2: abhi te mädhunäa pays ’tharväno agicrayuh?). 
Dadhyaüc, der Rsi und Sohn Atharvans, einer der wenigen 
hier hervortretenden Namen‘), verkündet den Agvins, wo 
bei Tvagtr das ‚madhu‘ zu finden sei (RV. I, 117, 22) u. s.°); 
die spätere Zeit hat ein Madhubrähmana daraus gemacht. 


1) yó ’tharvanam pitdram devabandhum 

brhaspdtim ndmasdva ca gdcchat | 

») AV. VII, 104 erwähnt Varuna und Brhaspati. 

D VMyth. I, 238. 

*) TS. V,6,6¢; Çat. Br. IV, 1,5, 16ff. Cf noch den Kabandha 
Atharvana neben Sudhanvan Angirasa Br. Ar. Up. VI, 7, Lë Vicärin 
„kabandhasyätharvanasya putrah‘“ Gop. Br. I, 2, 9. 18. — An einer Stelle 
wird Dadhyafic Angirasa genannt TMBr. XII, 8, 6 (Gop. I, 5, 21°), das 
dürfte ein Irrtum der Überlieferung sein, die ihn sonst zu Atharvan 
stellt (auch TS. V, 1,4, 4). Camyu, der sonst als Sohn Brhaspati’s gilt, 
ist Gop. Br. I, 2, 18 Atharvana. 

5) Auch RV. VIII, 9, 7 ist hierher zu ziehen: á somam mddhumat- 
tamam gharmam sincäd diharvani. Ein ganz mystischer Vers verbindet 
den mythischen, „auf goldener Opferstreu sitzenden Atharvan“ mit Soma 
AV. X,10, 12: Gen pätresu tám sömam d devy aharad vacd | dtharva 
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2. Atharvana als Sänger und Verehrer Savitr’s: AV. 
VI, 1, 1: dosé gaya brhäd gaya dyumad dhehy ätharvana, stuht 
devam savitdram?). 

3. Atharvans erhalten von Acvatha Wagen, Rosse, 
Rinder als Opfergeschenk (RV. VI, 47, 24) — weder hier 
noch in 1) wird man bezweifeln dürfen, dass es sich um 
wirkliche Opferpriester handelt. 

4. Eine ,avatoka‘ (die eine Fehlgeburt gemacht hat) wird 
ihnen TBr. III, 4, 1, 11 zugewiesen. Das deutet möglicher- 
weise eine verächtliche Stellung an. 

5. Von ihren Opferutensilien vernehmen wir nichts; aber 
die Pflanzen stehen zu Atharvans wie Angiras in Beziehung; 
mit einer Pflanze treiben Atharvans, Kacyapa, Kanva u. a. 
AV. IV, 37,1 die Raksas fort; ätharvanır ängirasir dawir 
manusyaja uta sind die Pflanzen (S. 163). 

Es ist nicht viel, was wir erfahren, und sichere Schlüsse 
sind nicht möglich. Eine Verwandtschaft zwischen Athar- 
vans und Bhrgu’s können wir aber aus der Gemeinsamkeit 
ihres Stammvaters Varuna und den mit einander wechseln- 
den Compositen atharvängiras, bhrgvangiras folgern. Identisch 
sind beide Worte darum nicht. Denn sie stehen X, 92, 10 
und in dem Manenliede RV. X, 14, 6 nebeneinander; auch 
die Atharvans wurden wie Bhrgu’s und Angiras unter die 
Manengitter versetzt und haben ihre selbständige Stellung. 
Wenn wir aber daran festhalten, dass Atharvan ein Nom. 
app. gewisser Priester ist, so scheint sich zu ergeben, dass 
Bhrgu der Name des Stammes, Atharvan die Bezeichnung 
seiner Priester sei. Das ist nichts weiter als eine Hypo- 
these. Aber in der Mantrikä-Up. 10 (ed. Bomb. 324°) findet 


yatra dikgito barhisy ásta hiranydye. Cf. XVIII, 3, 54: dtharvd pirndm 
camasdm ydm indräydbibhar —; TAr. II, 10 stehen rcah — payasah 
kulyah | yajüngi — ghrtasya külyah | samant — soma | atharvängirasah — 
madhoh kilyah zusammen. 

1) Als Sänger von Sämans TMBr. VIII, 2, 5. 6. 
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sich eine Bemerkung, die ich etwas höher als Bloomfield?) 
bewerte, pathants bhargava hy ete hy atharvano bhryütta- 
mah, man könnte darin eine Bestätigung meiner Vermutung 
sehen. Ich darf aber auch nicht unterlassen, auf Gop. Br. 
I, 2, 22 hinzuweisen, das nicht zu ihren Gunsten spricht ?), 


1) SBE. XLII, rent, 
*) atharvdnac ca ha vd d(a)ngirasag ca bhrgucaksust —. 





Rudra. 


Rudra, der Gott mit Bogen und Pfeil, der donkle Locken 
(nilacikhanda) oder sein Haar in Form einer Muschel ge- 
flochten trägt (kapardin) und sich in Felle kleidet, beschliesst 
das Opferjahr, so wie Usas es beginnt. In der Tracht, in 
welcher die Überlieferung ihn darstellt, dürfen wir wohl 
das Costüm der Stämme oder der Kreise sehen, aus deren 
Kultus er hervorgegangen ist. Rudra ist ein Gott des 
Schreckens, ‚der furchtbare unter den Göttern‘). Man 
rühmt ihn nicht als Schöpfer von Himmel und Erde; nur 
vereinzelt heisst es, dass er die Ströme freilasse®); niemals 
wird von ihm, wie von Indra oder andern Göttern gesagt, 
dass er die Ställe aufbreche oder sonst gewaltige Taten 
verrichtet habe, die den Menschen zu preisen seien. Bei 
der Mehrzahl der Opfer hat er nur am Ende Platz; sein Name 
gehört nicht zu dem Inventar feierlicher Anrufungen, kein 
Säman wird ihm gesungen®). Den Raksas, Asura’s, Pitarah 
stellt das Ritual ihn durch die Vorschrift gleich, dass man 
nach einem Spruch, der seinen Namen enthält, die sühnenden 


1) rudro vat kriro deväanam TS. VI, 1,7,8; 2,3 2,; MS. IH, 8,1 
(92, 16); er ist ein vardha, und mit Bezug auf den vardha sagt TBr. I, 
7,9, 4: pagünäm vā ega manyuh, yad vardhah. 

23) RV. X, 92, 5. 

D Rajendra Lala Mitra, Chand. Up. Transl. 9; siehe jedoch 
Muir IV ! 316. 
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Wasser berühren müsse!); aber er ist andrerseits von den 
Manen deutlich geschieden durch den die Spenden für ihn 
begleitenden Svähäruf und durch die nördliche Himmels- 
gegend, die ihm ebenso regelmässig zugewiesen wird, wie 
den Manen der Süden. 


a) Rudra im Ritual. 


Die angeführten beiden Momente sind wichtig, aber 
unsere rituellen Texte beschränken sich nicht darauf; sie 
enthalten auch andere wesentliche Angaben. So ist Rudra 
ein ucchesanabhdga*), den man mit Uberresten am Ende 
„abfindet*, „niravadayate“, wie der Terminus seines Rituals 
lautet. Ihm gehören gelegentlich u. a. Phalikarana’s (Gobh. 
I, 4, 31); die Agni-Svistakrtspende, die die Hauptdar- 
bringungen abschliesst und mit diesen nicht vermischt werden 
darf, weil der Opferer sonst seines Viehes beraubt werden 
würde, gilt als sein Anteil’). Die Neigen des Manthigraha 
werden Rudra mit den Worten: „Das ist, o R., dein 
Anteil, um den du batest; den geniesse. Erlange Besitz 
an Rindern, Reichtum an Nahrung, Männern, ein glück- 
liches Jahr“ auf eine Kohle ausserhalb der Paridhihölzer, 
die von der Nordseite dahin gebracht ist, geopfert‘). Die 


1) Kat. I, 10,14; OBr. I, 7, 4,9; II, 6, 2,18; Rituallitt. S. 112. 

2) TBr. I, 7, 8,5; TS. I, 8,14! Comm. S. 153. 

3) TS. II, 6,6,5: yad agnaye svistakrte ’vadyats bhägadheyenaiva 
tad Rudram sam ardhayati | sakrisakrd ava dyati | sakrd iva hi Rudrah | 
uttarärdhäd ava dyati | esa vat Rudrasya dik | sväyam eva diçi Rudram 
niravadayate. Cf. MS. 1,4, 12 (p. 63, 10); TBr. III, 9,11, 3; Çat. Br. I, 7,3, 20. 

*) TS. III, 1, 9, 4ff Weiter heisst es l. c.: „Manu verteilte an seine 
Söhne ihr Erbe; den Näbhänedistha, welcher studierte, schloss er aber 
aus. Der kam herbei und sagte: „Warum schlossest du mich aus?“ 
„„Nicht schloss ich dich aus. Die Angiras hier halten eine Opfersitzung; 
sie finden nicht zum Himmel. Sage ihnen den Zauberspruch. Wenn sie 
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Überreste der beim Räjasüya zur Verwendung kommenden 
Salben giesst man auf das Agnidhrafeuer*), und das Taitt. 
Br. fügt hinzu: „er opfert den Uberrest. Rudra’s Anteil 
ist der Uberrest. Mit einem Anteil findet er R. ab. Er geht 
nach N. ab und opfert im Agnidhrafeuer. Das ist Rudra’s 
Himmelsgegend“*). Mehrfach tritt die Erzählung, dass 
Rudra vom Opfer durch die Götter abgeschnitten worden sei, 
auf?). Bemerkenswert ist darunter eine Stelle der Taitt. 
Samh., nach der Rudra infolge seines Ausschlusses das Opfer 
‚durchbohrt‘*); denn der Zug der Sage kehrt auch im Saup- 
tikaparvan des Mahabharata (X, 18) wieder°). Die Verein- 


zum Himmel gehen, werden sie dir ihr Vieh geben"? Er sagte ihn 
diesen; zum Himmel gehend gaben sie ihm ihr Vieh. Als er auf dem 
Opferplatz mit dem (vom Opfer tibrigen) Vieh einherzog (um es nach 
seiner Behausung zu führen), nahte ihm Rudra und sprach: „Das ist mein 
Vieh“. „„Sie gaben mir das““. „Nicht können sie das“, sprach er, „was 
auf dem Opferplatz übrig bleibt, ist mein“. Daher darf man den Opfer- 
platz nicht betreten. Er sprach: „Gib mir einen Anteil am Opfer; dann will 
ich deinem Vieh nicht nachstellen“. Er opferte ihm den Rest des Manthin; 
daher stellte R. seinem Vieh nicht nach. Wo ein dessen Kundiger die Neigen 
des Manthin opfert, dort stellt R. dem Vieh nicht nach (Ap. XII, 23, 11). 

1) TS. II, Comm. p. 153. Weber, Räjasüya, 55. Andere Beispiele 
bei Oldenberg, 218. 303. 

*) TBr. I,7,8,5. Er heisst vdstavya Cat. Br. I, 7,3,7 u.s. Die Be- 
zeichnung Västogpati TS. II, 4, 10,3; TBr. II, 7, 9, 7 (p. 150); Ap. XIII, 
20, 1 ist mir nicht klar. 

s, TS. VI, 5, 6, 3. TMBr. VII, 9, 16: „die Götter verteilten die Tiere 
unter sich. Sie schlossen R. aus. Auf diese hat er beim Vämadevyastotra 
sein Auge —‘. 

4) TS. II, 6, 8, 3 (II, p. 769). Vgl. auch Çat. Br. I, 7, 4,1 ff. 

H Als Rudra sah, heisst es dort, dass die Götter ihn vom Opfer 
ausschlossen, machte er sich einen Bogen und zornerfiillt ging Maha- 
deva mit dem Bogen dorthin, wo die Götter gemeinschaftlich ihr Opfer 
brachten. Als sie den Unvergänglichen, den Brahmacärin . . sahen, da 
bebte die göttliche Erde und schwankten die Berge . . die Götter ver- 
loren überwältigt ihre Sinne; das Opfer gab keinen Schein; die Götter 
waren erschrocken. Er traf mit einem furchtbaren Pfeil das Opfer ins 
Herz. In eine Gazelle verwandelt entfloh es mit dem Feuer und als es 
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samung Rudra’s zeigt sich in seiner seltenen Verbindung mit 
anderen Göttern. Während Indra, Agni, Soma mit ver- 
schiedenen andern sich zu Dualbegriffen vereinen, tritt er 
nur mit Soma zusammen auf, im RV. in der ganz farblosen 
Hymne VI, 74 und ausserdem bei einigen Wunschopfern zur 
Erlangung von Nachkommenschaft, Abwendung von Krank- 
heiten u. a.’). 

Es ist ferner geboten, mancherlei Dinge zu unterlassen, 
weil Rudra’s Zorn dadurch erregt werden könnte; die ida 
darf z. B. nicht im Feuer geopfert werden (TS. II, 6, 8, 2), 
der Adityagraha ist hinter einer Umhegung zu schöpfen 
(TS. VI, 5, 6, 4), der Anuvagatkära bei diesem Graha ver- 


den Himmel erreicht hatte, erstrahlte es, von Rudra verfolgt, am Firma- 
ment. Als das Opfer geflohen war, kehrte den Göttern das Bewusstsein 
nicht wieder... Tryambaka zerstörte erzürnt mit dem Ende seines Bogens 
Savitr’s Arme, Bhaga’s Augen, Püsan’s Zähne. Die Götter liefen davon 
und die einzelnen Teile des Opfers. Einige von ihnen, hin- und her- 
schwankend, waren wie leblos... Aber das Geschrei der Götter, heisst es 
weiter, zerreisst Rudra’s Bogensehne; der Bogen schnellt auseinander und 
die Götter nahen dem entwaffneten „schönsten der Götter“ zusammen mit 
dem Opfer um Schutz. Gnade gewährte der Gewaltige und warf versöhnt 
seinen Zorn ins Wasser. Dieser wurde zum Feuer, das unablässig das 
Wasser vertrocknen macht. Er gab Bhaga seine Augen, Savitr die Arme, 
Püsan die Zähne und die Opfer wieder. „Da ward wieder glücklich diese 
ganze Welt“. (Man vgl. hierzu auch die Erzählung von dem durch R. 
zerstörten Opfer des Daksa in den Puräna’s. Visnupur., Wilson 8. Gin) 
Wenn ein mythologischer Gedanke diesen Erzählungen innewohnt, so 
möchte ich glauben, dass der seinen Zorn ins Wasser werfende Rudra 
oder der „weinende“ Rudra, der mit dem Gut der Götter entflieht (cf. S. 206), 
und der milhvans oder jalägabhesaja (‚dessen Heilmittel Urin‘ nach Bloom- 
field) des RV. mythologische Synonyma sind, d. h. auf dieselbe myth. 
Grundanschauung zurückgehen, die in dreifach verschiedener Weise aus- 
gedeutet wurde. 

1) TS. II, 2, 10, 1ff.; MS. II, 1,4ff. (p. 6. 8ff.). Bei dem Caru für 
einen Kranken wird der Hotr mit verbundenen Augen in den Wald ge- 
führt und dann die Binde abgenommen (MS. p. 8, 2); ein Caru um Brah- 
mavarcasa, zu dem Milch einer weissen Kuh mit weissem Kalbe gebraucht 
wird, spielt sich hinter einer Umhegung ab (TS.). 
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boten (TS. VI, 5, 6, bi. Man würde sonst dem Rudra sein 
Vieh übergeben oder ihn auf seine Nachkommen loslassen 
u.s. w. In der Regel ist es das Vieh, das er, der Pacupati, 
gefährdet. Bei der Verteilung der Daksinä’s wird das Rind 
„für Rudra“ in Empfang genommen ?). Wenn das Opfertier 
zittert, davonläuft etc., muss ein Spruch, der mit namo rudraya 
milhuse schliesst, gesagt werden®). Ein Rind wird ihm nach 
dem Grhyaritual alljährlich bei dem sogen. Cülagava, dem 
‚Spiessrind‘, dargebracht, unter dessen verschieden ange- 
gebenen Zwecken der, die Versöhnung Rudra’s zu erwirken, 
damit er keine Krankheiten sende und das Vieh nicht töte, 
wohl der wahrscheinlichste ist‘). Es findet nach Mänava 
GS. und Acvaläyana im Herbst, nach letzterem ev. auch im 
Frühling, ausserhalb des Dorfes im NO., O. oder Norden 
statt und zwar unter dem Gestirn Ärdrä, das auch sonst 
zu Rudra in Beziehung gesetzt wird®). Acht Handvoll Blut 
sind nach dem Mänava in den Himmels- und Zwischen- 
gegenden darzubringen. Zu der bei Acv. und Man. ange- 
gebenen herbstlichen Jahreszeit stimmt des ersteren Vor- 
schrift, das Blut für die Schlangen auszugiessen, die auch 
beim Pratyavarohana, am Ende der Regenzeit, wenn die 
von ihnen drohende Gefahr zu Ende geht, ein Baliopfer ` 
empfangen ®). Der von der Gottheit ausgehende Schrecken 
äussert sich in dem Verbot für die Angehörigen des Opferers, 
der Opferstätte zu nahen; von dem Tier darf nichts ins 
Dorf gebracht werden; nur auf Befehl darf man von seinem 
Fleisch essen. Nach Mänava soll das Fleisch nur in ge- 


1) Cf. auch I, 6, 7,4; VI, 3, 9,3; VI,5, 7,1; VI, 5,8,5; TBr. II, 
7, 2,6: MS. I, 6, 11 (p. 108, 17). 

2) Cf. z. B. OCS. VII, 18, 2. 

3) TBr. III, 7, 8,1; CCS. III, 20, 2. 

4) OCS. IV, 17,1; Hir. GS. II, 8, 1 Comm. 

6) S, S. 208°. 

o Rituallitt. 78. 
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kochtem Zustand ins Dorf gebracht werden, Uberreste und 
Fell sind zu vergraben. 

Bis jetzt hat sich ergeben, dass Rudra die Neigen des 
Opfers empfängt, dass er gewissermassen am Ende steht, und 
der Norden seine bevorzugte Himmelsgegend ist. Schärfer und 
individueller tritt diese Stellung Rudra’s bei dem Säkamedha, 
dem dritten der Cäturmäsyaopfer, das in Kärttiki resp. Mär- 
gacirsi oder Paugi gefeiert wird, hervor. Wie sonst am 
Ende der Opfer als Agni Svistakrt, hat er hier seinen Platz 
am Ende des Kirchenjahres, da die Darbringung für ihn 
dem grossen Manenopfer folgt und den Cäturmäsya-Cyklns 
beschliesst 11. Apastamba VIII, 17 ff. gibt dafür folgende 
Vorschriften: 1: Mann für Mann, soviel der Opferer Ange- 
hörige hat samt Frauen, für so viel Kuchen auf je einem 
Kapala*) nimmt der Adhvaryu Körner heraus und noch für 
einen mehr®). 2: Während sie herausgenommen werden, 
flüstert der Opferer: ‚Soviel wir Hausbewohner sind, so 
vielen machte ich Freude‘. 3: Schweigend werden die Cere- 
monien daran vollzogen. 4: Auf der Nordseite des Gärha- 
patya setzt er sie zum Backen an. 5: Er kann sie mit 
einem Butterüberguss versehen“), schafft sie fort auf die 
Vedi und wirft sie mit dem Spruch: ‚der Tiere Schutz bist 
du, der Schutz des Opferers, gewähre mir Schutz‘ alle zu- 


1) Wie Rudra hier am Ende steht, so heisst es oben (p. 143): er 
schiesst das Opfer ins Herz‘. Wir dürfen dies wohl dahin deuten, dass 
mit dem Eintritt seines Regimentes das Jahr, oder wenigstens das Opfer- 
jahr, zu Ende ist. 

a Über traiyambaka apüpa auch Lat. V,3. — In dem Text Apa- 
stamba’s ist ydvanto bis tävatak wohl altes Scholion zu pratipurusam. 

5) Nach TBr. I, 6, 10 die ersteren für die schon vorhandenen Nach- 
kommen, die er damit von Rudra loskauft (niravadayate), den einzelnen 
für die in Zukunft geborenen. 

4) Nach dem TBr. Le ist das Abhighärana verboten, weil man damit 
bewirken würde, „dass Rudra sich dazwischen schleicht“, d.h. dass der 
Unerwünschtes bringende, schreckliche Gott in das Haus dringe und uns 
behindere (TS. I,8,6 Comm. vol. II, p. 84). 
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sammen in einen Korb. 6: Oder in zwei oder mehrere 
Körbe. (Kat. schreibt cine Schüssel vor.) 7: Einige sagen, 
dass man sie auf dem Deckel eines Korbes trage 8: 
Mit den Worten: ‚einen Rudra nur gibt es, nicht weicht 
er einem zweiten, nimmt der (Adhvaryu) von dem Südfeuer 
einen rauchenden Feuerbrand. 9: (Priester und Angehörige) 
alle gehen nach NO. und dort wirft der (A.) den über- 
zähligen Kuchen auf einen Maulwurfhaufen mit den Worten: 
‚o Rudra, der Maulwurf ist dein Tier, den geniesse‘. 10: 
Oder er denkt dabei an einen Feind: ‚NN. ist dein Tier‘. 
11: Hat er keinen Feind, so sage er: ‚der Maulwurf (äkhu) 
ist dein Tier‘). 12: Er legt ein Feuer auf einem Kreuz- 
weg an und dazu den Feuerbrand, streut ringsum (Gras), 
nimmt von der Nord- (oder Rückseite) aller Kuchen je einen 
Abschnitt und opfert ihn mit dem mittleren oder letzten °) 
Blatt eines Palägazweiges: ‚das ist dein Anteil, o R., ge- 
niesse ihn mit der Schwester Ambika, Svaha!‘*), 18,1: Man 
umsprengt mit Wasser das Kreuzwegfeuer unter Anwendung 


1) Akhu wird noch bei einer andern Gelegenheit, ohne dass Rudra 
erwähnt wird, in ähnlichem Zusammenhange als unreines Tier verwendet. 
Dem upacaya genannten Opferpfosten, der weder behauen noch einge- 
graben wird, weist man im Geist „ein Tier des Waldes, einen akhu oder 
seinen Feind“ zu. Siehe Rituallitt. 136. — VS. XXIV, 26: bhimyd akhün 
älabhate. TSComm. II, p.85 (Lat. p. 368) erklärt akhu durch müsaka, 
Maus, Ratte. Ein Versuch naturalistischer Deutung bei Kuhn, Herabkunft 
d. F., * 178. Vielleicht war es Rudra’s Jahreszeit gerade, in der die 
Tiere den Früchten besonders schädlich wurden. Ein Opfer an den 
Akhuräja Gobh. IV, 4, 31 auf einem Schutthaufen erklärt sich dort durch 
den Zusammenhang mit andern landwirtschaftlichen Opfern. — (TS. V, 6,14 
wird Akhu als maitra bezeichnet.) — Agni gilt als Maulwurf TBr. I, 1,3, 3; 
2,1,2. Cf Ap. V,1,7; 9,8. Siehe oben S. 131. 

2) Auch hier wieder eine symbolische Andeutung des ‚Endes‘. TBr. 
sagt: ‚nur mit dem letzten ist zu opfern; am Ende findet er damit 
Rudra ab‘. 

3) Man beachte, dass es ‚Svähä‘, nicht ‚svadhä‘ heisst, in der rituellen 
Auffassung also kein Akt des Manenkults hier vor sich geht. 
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der zwei Sprüche: ‚ein Heilmittel schaffe für Rind, Pferd und 
Mensch, ein Heilmittel auch für uns, auf dass Heil sei und 
Wohlergehen für Widder und Schaf‘. Der Opferer flüstert: 
‚wir fanden den Rudra ab, o Amba’), ab Gott Tryambaka ?), 
dass er uns besser mache, wohlhabender, reich an Vieh, 
dass er uns frei gebe‘. 2: Alle umschreiten das Feuer von 
links nach rechts und sagen den Vers (RV. VII, 59, 12): 
‚Tryambaka verehren wir, den wohlduftenden, Nahrung ver- 
mehrenden; wie eine Frucht vom Stengel möchte ich mich 
vom Tode, nicht von der Unsterblichkeit lösen‘. 3: Hat der 
Opferer eine heiratslustige Tochter, so soll sie das Feuer 
umschreiten und (unter Abänderung jenes Spruches) sagen: 
‚Tryambaka verehren wir, den wohlduftenden, der einen 
Gatten verschafft; wie eine Frucht vom Stengel möchte ich 
mich von hier, aber nicht von einem Gatten lösen‘. 4: Alle 
werfen ihre Kuchen in die Luft, fangen sie wieder auf und 
werfen sie mit jenem Verse: ,Tryambaka verehren wir‘ in 
des Opferers Hände, worauf sie sie wieder an sich nehmen: 
‚Bhaga seid ihr, möchte ich an eurem Glück Anteil er- 
langen‘®). So sollen sie dreimal tun. 5: Ebenso sollen sie 
diese in die Hände des heiratslustigen Mädchens werfen, die 
in der früheren Weise den Vers abändert*). 7: (Der Adh- 
varyu) wirft hierauf diese Kuchen in ein, zwei oder mehrere 
Körbe. 8: Mit dem Spruch: ‚das ist dein Anteil, o R., den 


1) TS. vol. II, p. 87, amba pärvatı“. 
*) Der Name, der auch der späteren Litt. angehört, wird TS. II, 87 
als ,triny ambakäni netrant yasya‘ erklärt. Anders Väyupuräna XXXI, 46: 
— tribhir eva kapälais tu tryambakair ogadhiksaye 
tjyate bhagavan yasmat — 
Cat. Br. II, 6, 2,9 deutet ihn als stri-ambakä. Ist in dem Namen das 
Wort tri = str ‚Stern‘? 
3) PW. s. v. bhaga ist Kath. XXXVI, 14 citiert: ambha vai stri 
bhaganämnt. 
“) Nach m. M. ist in diesem Sūtra samnayatyah als unregelmässiger 
gen. sg. fem. zu fassen. Ebenso jetzt Caland, ZDMG. LII, 428. 
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geniesse; damit als Wegzehrung!) gehe über den Mujavat 
hinaus‘, hängt er die Körbe an einen, zwei oder mehrere 
Bäume. 9: Oder er wirft die Kuchen in zwei Körbe, hängt 
diese an ein Tragjoch und legt dies auf einen verdorrten 
Stamm oder Ameisenhaufen, worauf sie dreimal die Worte 
sagen: ,abgespannt hat seinen Bogen der bogenführende?°), 
fellgekleidete‘ und jedesmal danach den Atem anhalten. 10: 
Sie giessen Wasser rings um die Körbe, kehren schweigend, 
ohne sich umzublicken, zurück, legen mit dem Spruch: ‚Ge- 
deihen bist du, möchten wir gedeihen‘ Brennholz an das 
Ahavaniyafeuer und verehren das Wasser mit: ‚den Wassern 
ging ich nach‘. Eine Spende an Aditi folgt. 

Aus Kätyäyana’s mit dem Gatapatha übereinstimmender 
Darstellung desselben Gegenstandes füge ich noch folgende 
Züge von allgemeiner Bedeutung hinzu: V, 10, 4: alles voll- 
zieht er mit nordwärts gerichtetem Angesicht). 5: Auch 
die Plätze (wie Kreuzweg, Maulwurfshaufen) wählt er im 
Norden. 6: Die Spenden sind Juhotispenden (d. h. sie haben 
weder Yäjyä- noch Anuvakya)*). 7: Ohne Vaugatruf. 8: 
Mit oder ohne Aufguss von Butter. 9: Er bringt (die 
Kuchen) in eine Schüssel, nimmt einen Feuerbrand von dem 
Südfeuer und opfert mit dem Mittelblatt eines Paläcazweiges 
auf einem Kreuzweg’). — 15: [Nach der Rückkehr vom 


1) TBrähm. I, 6, 10,5: ‚wie man einem in die Fremde ziehenden 
eine Wegzehrung bereitet, so ist das‘. | 

*) TS. II, p. 89 Comm.: pindkahasta d. i. pindkandmakam dhanur 
haste grhitva. | 

5) Daher verschieben sich auch die andern Himmelsrichtungen des 
Opfers; was sonst N. ist, ist hier Osten, O. wird zu S. u. s. w. Vielerlei 
einzelne Kultabweichungen s. im Comm. 

9 Rituallitt. p. 99. 

5) Cat. Brahm. II, 6, 2,7: „er opfert auf einem Wege; denn auf 
einem Wege wandelt der Gott; er opfert auf einem Kreuzwege; denn 
der ist als sein Lieblingsaufenthalt bekannt“. Eggeling verweist hierzu 
auf TBr. I, 6, 10,3. In den Grhyasütren ist indes nicht nur der Kreuz- 
weg sein besonderer Aufenthalt. 
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Maulwurfshaufen, wo der überschüssige Kuchen deponirt 
wird] umschreiten alle dreimal nach der Weise des Manen- 
opfers?) (von rechts nach links) das Feuer, indem sie mit 
dem Vers ‚Tryambaka verehren wir‘ ihren linken Schenkel 
schlagen. 16: Und nach der Weise des Götteropfers (von 
links nach rechts), indem sie mit demselben Spruch ihren 
rechten Schenkel schlagen. 17: In derselben Weise (erst 
linksherum, dann rechtsherum) gehen die Mädchen, die 
einen Gatten oder Liebesglück wünschen mit dem folgenden 
Spruch. 18: Die Reste der Rudrakuchen wirft der Opferer 
mit der Hand so hoch, dass eine Kuh (mit emporgerecktem 
Munde) sie nicht erreichen kann. 19: Er fängt sie wieder auf. 
20: Ist ihm dies nicht möglich, so berührt er sie (nach dem 
Herabfallen). 21: Er bringt sie in zwei [an Schnuren hän- 
gende] Körbe, hängt diese an die Enden eines Bambusstabes 
oder einer Trage (die aus dem Holz eines opferreinen Baumes 
gefertigt ist) und hängt diese für eine Kuh unerreichbar ?) 
an einen Baumstumpf, Baum, Bambus oder Ameisenhaufen 
mit dem Spruch: ‚das ist deine Wegzehrung . .‘ (VS. III, 61)°). 
22: Er flüstert den Spruch: ‚in ein Fell gekleidet, ziehe, 
ohne zu schädigen, freundlich vorüber. 23: Ohne sich um- 
zusehen, kehren sie zurück und berühren die Wasser. 


1) Wie hier, nach links und nach rechts, tanzt man auch beim Fest 
der Sonnenwende, dem Mahävrata (CCS. XVII, 14, 16); der Tanz hier ist 
also nicht ein Kennzeichen des Manenkultes, obwohl eine symbolische 
Bedeutung nicht zu verkennen ist. 

23) Die Kuh, welche daran riecht, würde erkranken, VS. III, 61 Comm. 

*) Ähnlich wird beim baudhyavihära (Ritual p. 84) ein Blattkorb 
mit einem Reisklos jenseits der Viehtrift an einen Baum gehängt: ‚Be- 
rühret, o köcherbewehrte! ‚den köcherbewehrten Svähä!‘ (Auch hier 
Svaha!) Dies Aufhängen von Geschenken an Bäumen ist auch sonst 
üblich, Tylor (Anfänge II, 224) erwähnt u.a., dass die Dajaks auf 
Bäumen, die an Kreuzwegen stehen, Lappen von ihren Kleidern befestigen 
und für ihre Gesundheit fürchten, wenn sie diesen Gebrauch vernach- 
lässigen. Cf. den Abschnitt über ‚Lappenbäume‘ bei Andree, Ethnogr. 
Parallelen, I, 59 ff. 
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b) Rudra und seine Jahreszeit. 


In grosser Übereinstimmung weisen somit diese und 
andere Texte!) Rudra den Schluss des Opfers und von 
Himmelsgegenden den Norden zu. Sie lehren noch mehr. Man 
heisst Rudra freundlich vorüberzuziehen, jenseits des Müja- 
vat?) zu gehen, hängt ihm eine Wegzehrung hin. Hieraus 
geht hervor, dass man ihn sich zur Zeit dieses Opfers im 
Abzuge befindlich denkt und sein Menschen und Vieh ver- 
derbliches Regiment seinem Ende naht. Das Säkamedha- 
opfer folgt auf die Regenzeit; es bezeichnet selbst den un- 
gefähren Anfang des Herbstes, das wird also die Zeit sein, 
wo Rudra’s Regiment seinem Ende sich neigt und sein Ab- 
zug gefeiert werden kann. Einige Texte des schwarzen 
YV. kommen uns zu Hilfe TBr. I, 6,10 heisst es®) „der 
Herbst ist seine Schwester Ambika. Durch sie tötet er. .; 
mit ihr zusammen versöhnt man ihn*?). Etwas verschieden 
hiervon sagt MS.°): „der Herbst ist Rudra’s Heim; die 
Schwester Ambikä; ihr nach schleicht er heran; daher tötet er 
hauptsächlich im Herbst; mit ihr zusammen findet er ihn ab‘. 
Und weiter heisst es: „der Berg ist Rudra’s Heim; daher 


1) Cf. z.B. MS. I, 8, 5 (121, 18); III, 3, 4 (36, 14); 3, 10 (43, 15). 

2) Cf. Muir, OST. II ', 352; VMyth. I,63. Auch im Mahäbh. ist 
Müjavat als Sitz Rudra’s erwähnt; X, 17,26 kasteiet er sich am Fusse 
des Muiijavat. 

3) carad va asyambika svasa || tayd vā eg hinasti yam hinasti | 
tayaivainam saha çamayati; cf. VS. Comm. zu X, 57. 

4) TS. vol. II, p. 85 Comm.: bhaginiwad dhitakdrinyambikaya pär- 
valya saha. 

5) garad vat rudrasya yonth | svasämbika | etām vā ego ’nvabhyava- 
carati | tasman çaradi bhüyistham hanti | tayaivainam saha niravadayate 
— girir vai rudrasya yonir ato vd eso ’nvabhyavacaram prajäh camayate | 
svenaivainam bhdgadheyena svam yonim gamayati MS. I, 10, 20 (p. 160). 
Er wohnt ja „jenseits des Müjavat“. 
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herbeischleichend tötet er die Wesen; durch seinen ihm ge- 
hörenden Anteil lässt er ihn in sein Heim gehen“. 


c) Rudra’s Waffen. 


Welches sind Rudra’s Waffen? Er ist der Pfeilschütze 
der Götter, AV. XI, 2, 7 selbst dsty genannt; das Verbum 
as ist besonders für ihn charakteristisch AV. VI, 90, 3 
wird seinem Pfeil pratthitayat, visrjyamänäyai, nipatitayat 
Verehrung erwiesen. Als die Götter aus Agni, Soma, Visnu 
einen Pfeil zurüsten und fragen, wer ihn abschiessen wird, 
lautet die Antwort: Rudra! „rudro vat krürah, so ’syatu TS. 
VI, 2, 3, 1 (MS. III, 8, 1, pag. 92, 12). Bogen und Pfeil sind 
ganz vorzugsweise sein’). Wo anders als ‚über uns soll er 
den himmlischen Zweig schütteln‘ AV. XI, 2,19. In dem- 
selben Liede v. 26 ist u. a. vidyut als sein Geschoss bezeichnet, 
dasselbe führen auch die Rudra wesensverwandten Bhavä- 
carvau (AV. X, 1, 23: vidyut devaheti), an einer andern Stelle 
den Donnerkeil. Fieber, Gift, divyägni nennt derselbe Vers 
dieses Liedes, das alle Schrecken Rudra’s schildert; takman 
und kdsika stehen v. 22 nebeneinander; ndmo rudräya, namo 
takmäne, ndmo rájñe varunaya heisst es AV. VI, 20,2%. In 
den Legenden des Mbh. ist gerade Fieber (jvara) die Krank- 
heit, die von ihm ausgeht und die Welt beherrscht (Muir 


1) Cf. avatatadhanvan, pindkahasta. — AV. XI, 2,12: dhanur bibharsı 
häritam hiranydyam sahasraghnim, catdvadham; RV. VII, 46, 1: sthira- 
dhanvan, ksiprésu, tigmdyudha. Sein Geschoss heisst heti, auch devaheti 
AV. VI, 59, 3; XI, 2,19; XII, 4, 52; çáru AV. XII, 2, 47; nur vereinzelt 
Keule (matya) AV. XI, 2,19. — Cf. TS. V, 5, 7, 2: tasya tisrah garavyäh 
pratici tiragct anücı | täbhyo vā ega d vrccyate yo ’gnim cinute, ’gmim 
citvā tisrdhanvam aydcitam brahmandya dadyat. 

*) TMBr. XXI, 14,19 wird der Tod durch Rudra von andern Todes- 
arten unterschieden. 
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IV+, 314). Der Comm. zu Ap. VI, 14, 11; X, 19,2; Kat. 
XXIII, 4, 19!) sieht jvara als Synonym von Rudra an. 
Wenn eine Krankheit ausbricht unter Menschen oder 
Tieren, wird Rudra geopfert? Als Höhepunkt seiner 
Schrecken werden wir die Jahreszeit betrachten dürfen, in 
der die Krankheiten, hitzige Fieber u. a. die meisten Opfer 
fordern, und diese Zeit ist nach den erwähnten Texten der 
Herbst (carad)®), freilich wohl nicht der eigentliche Herbst, 
die schönste Zeit des indischen Jahres, die Taitt. Ar. I, 4, 1° 
sich selbst als „Lebensspenderin“ bezeichnet, sondern ihr 
Anfang, der Übergang von der Regenzeit zum Herbst. Diese 
Periode bezeichnet die Klimax der Leiden. „Over a great 
portion of the Empire the mass of the cattle are starved 
for six weeks every year. The hot winds roar, every green 
thing has disappeared, no hot-weather forage is grown; the 
last year’s fodder has generally been consumed in keeping 
the well-bullocks on their legs during the irrigation of the 
spring crops; and all the husbandman can do is just to 
keep his poor brutes alive —. In good years, he just suc- 
ceeds; in bad years, the weakly ones die of starvation. 
But then come the rains. Within the week, as though by 
magic, the burning sands are carpeted with rank, luscious 
herbage the cattle will eat and over-eat; and millions die 
of one form or other of cattle disease, springing out of this 
starvation followed by sudden repletion with rank, juicy, 
immature herbage“*). Deutlicher noch für unsere Zwecke 


1) Cf. Kang. XXXVI, 15 tednahata; Comm. jvarahata. 

3) CCS. III, 4,8; CGS. V, 6,1; AGS. IV, 8, 40; cf. Hir. GS. II, 8, 1 
Comm. etc. AV. VI, 57, 1 ist Rudra’s Pfeil mit einem Schaft und hundert 
Spitzen eine Geschwulst, welche mittels Urin geheilt werden soll. Cf. 
Bloomfield, SBE. XLII, 489. 

D Cf. noch den Comm. TS. vol. II, p. 86: garatkalo hi pinasa- 
jvarädyutpädanena hinsakah | tadvad tyam ambika hinstka, tatah 
çarad ity ucyate | esa R. tayaiva sahdyabhütaya präpinam hinaste |. 

9 Bericht des Secretary to the Agricultural Department in India 

Hillebrandt, Vedische Mythologie. Il. 18 
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heisst es bei Blanford!) hinsichtlich des Pandschab: „the 
period which immediately follows the rains up to October is 
- the most unhealthy season in the year. Decaying vegetation 
under an ardent sun generates miasma, the consequences 
being fever, dysentery, and not unfrequently cholera“ *). Nach 
der Grösse der Niederschläge wird die Gefährlichkeit der 
einzelnen Jahre verschieden sein. Das ist also ungefähr die 
Zeit, ehe der Säkamedha gefeiert wird und mit ihm der 
Tryambakahoma, der das Ende von Rudra’s Schrecken an- 
deutet 8). 

Die Leiden des tropischen Landes beginnen mit dem 
Eintritt der heissen Zeit. Der Name Rudra ist, wie ich 
glaube richtig, als ‚rot‘ gedeutet worden‘); wichtiger als 
die Etymologie ist die nirgends hinreichend gewürdigte Tat- 
sache, dass alle unseren späteren vedischen Texte Rudra 
für eine Form des Feuers und zwar des Feuers in seiner 
‚furchtbaren‘ Gestalt erklären®). Aus ihrer grossen Über- 


bei Hunter, India * 616. Cf. TMBr. VI, 9,9: visena vat tam samäm 
osadhayo ’ktä bhavanti yam samäm mahddevah pagün hanti —. Vgl. noch 
Missionsbilder, Calw-Stuttgart, Heft 3, p. 25; 4, p.7. Garbe, Ind. 
Reiseskizzen, p. 180. 

1) A practical guide to the climates and weather of India etc., p. 129. 

*) Weiteres noch bei W. Crooke, North-Western Provinces of India, 
p. 149, und in dem Bericht von F. S. Growse, ib., über die Fieberepidemie 
im Herbst 1879, welche die Bevölkerung von Bulandshahr von 937 427 (1871) 
auf 924 882 (1881) reducierte, und 1885, wo vornehmlich im Duäb und 
Rohilkhand 25 Todesfälle auf die Meile der Bevölkerung fielen. 

*) Je nach den Landschaften Indiens dürfte der Zeitpunkt variieren. 
Es ist immerhin auffallend, dass in zwei Texten der Herbst, carad, als die 
Jahreszeit, in der R. hauptsächlich tötet, bezeichnet wird. Im SO. Indiens 
tritt der Regen im September— Oktober ein und dauert bis Dezember— 
Januar. Vielleicht hat dort die Beziehung R.’s zu garad ihren Ursprung; 
denn dort ist garad = varsdh mit einer Verschiebung des Ausdrucks 
ähnlich der in Ceylon, wo Vas die schönste Zeit des Jahres bedeutet. 

t) Pischel, ZDMG. XL, 120. Ved. Stud. I, 57. 

DIS 1,2,11¢: yä te agne rudriyä tanüh; 1,3, 3°: raudrenäni- 
kena pāhi magne; II, 2, 2,3: agnaye rudravate — astakapdlam — abhi- 
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einstimmung in diesem Punkte folgt, dass diese Erklärung 
nicht durchaus abzuweisen ist, um so weniger, als Agni im 
RV. selbst, auch ausserhalb des Liedes II, 1, das ihn mit 
einer ganzen Reihe von Göttern identifiziert, den Namen 
Rudra empfängt‘). Halten wir zunächst an ihr fest, so 
würde sich folgendes Bild ergeben: Rudra’s Wirksamkeit 
zeigt sich am grössten in den Krankheiten der Regenperiode 
und des Herbstanfanges. Dies ist die schöpferischste, aber 
auch gefährlichste Jahreszeit. Ihr voran geht der Sommer 
mit seiner Glut; Hitze und glühende Winde sengen die Erde 
und quälen ihre Bewohner, ‚cuklaväsä rudragano grismenä- 
vartate saha nidahan prihiwim sarvam jyotisätwrakhyena sah‘ 
TAr. I, 3, 3°). Es scheint mir naheliegend, in dem ,schreck- 


caran | esd vd asya ghord tanür yad rudrah; II, 2, 10,3: somäraudram 
carum — prajäkämah; somo vai retodhä agnih prajändm prajanayitä — ; 
II, 2, 10, 4: saumyo vai devatayd purusa, esa rudro yad agnih; II, 6, 6, 6; 
III, 1, 3,1: sa (agnir) igvaro rudro bhütva prajäm pagiin yajamdnasya 
camayitoh; III, 4, 10, 3: rudrah khalu vai vastogpatir, yad ahutvä västog- 
patiyam prayäyäd rudra enam bhütvägnir aniitthaya hanyat (Comm.: 
garhapatyadgnih krüro bhütva); III, 5,5°; V, 5, 7,4; V,7,3b; VI, 3, 5,1; 
5, 6,4; VII, 5, 15,1: athaiga rudro yag ciyate; TBr. I,1,6,6; ITI, 9, 11,3; 
TMBr. XII, 4, 24: agnir vat rüro rudro "oh (Comm.: r. tiksno rudrät- 
mako vā agnih; MS. I, 6, 11 (p. 103, 7); III, 1, 3 (p. 4,5) u.s.; Kaug. Br. 
XIX, 4; TAr. I, 12, 12,8: varddam janayägre ’gnim ya eko rudra 
ucyate | asamkhyata sahasräni | smaryate na ca dreyate. TAr. IV, 22 
erklärt Agni’s ghords tanuvah als ksuc ca (rand ca, asnuk cänähutig ca, 
aganayd ca pipasa ca etc. Cf. auch IStud. XVII, 327; Macdonell, 
Vedic myth., p. 75. 

1) Bergaigne II, 36. Z. B. RV. IV,3,1: d vo rdjanam adhva- 
rasya rudram hötäram satyaydjam rödasyoh; aber in v.6 von ihm ge- 
schieden. Cf. v. Bradke, Dyäus Asura, 54. S. auch AV. XIX, 55, 5: 
anndddydnnapataye rudrdya námo agnäye; VII, 87, 1, wo es heisst: yó 
agnau rudrö yó apsv àntár yd ösadhir virüdha äviveca | yd imd vigvä 
bhüvanäni caklpé tásmai rudrdya ndmo astv agnäye. Cf. auch Mahäbh. 
III, 228, 27. 

*) Cf. TS. VII, 1,18: rudrebhir devebhir devatayä traistubhena tra 
chandasä yunajmi grismena tvartund haviga dikgayami. TAr. I, 5 wird er 
in einer Erzählung, deren Elemente‘ mir nicht deutlich sind, mit dem 
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lichen‘ oder ,zornigen‘ Agni- Rudra den Gott der heissen und 
der Regenzeit zu sehen. So wird er durch seine Herrschaft 
über die beiden aufeinanderfolgenden Zeiten Zerstörer und 
Schöpfer zugleich und bringt die Eigenschaften des tro- 
pischen Klima’s wie kein andrer Gott zum Ausdruck; TS. V, 
7,3, 3: rudro va esa yad agnis tasyatte tanuvau ghoranya 
givanya |. 


d) Weiteres aus dem Ritual. 


Rudra hat ausserhalb des Cäturmäsyaopfers noch an 
anderer Stelle einen Platz im Ritual, beim Räjasüya und bei 
der Schichtung des Feueraltars. Bei der Königsweihe wird 
für ihn aus der Behausung des königlichen Spielhalters 
(aksävapa) und ‚Kuhzerlegers‘ (govikarta)') wilder Weizen 
zu dem einen der zwölf Hofchargenopfer (ratnahavis) her- 
beigeholt.*). Beim Agnicayana ist die erste der grösseren 
an dem Altar zu verrichtenden Ceremonien der gatarudriya- 
homa, „425 Spenden an Rudra und die Rudra’s, wozu 
wilder Sesam und Gavedhukamehl oder andere wildwachsende 
Erzeugnisse des Waldes, ev. auch die Milch von sechs Ziegen 
verwendet werden. Sie gelten den Rudra’s in Erde, Luft- 


Pravargya in Verbindung gebracht: — rudrasya tveva dhanurdrinth org 
utpipesa sa pravargyo ’bhavat tasmad yah sapravargyena yajñena yajate 
rudrasya sa çirah pratidadhäti etc. Uber die Bedeutung des Pravargya 
s. Rituallitt. p. 136. 

1) Kat. XV, 3,12; Weber, Rajastya 20; Rituallitt. 144. 

*) Bei dem nahen inneren Zusammenhange zwischen Opferlohn und 
Opfer ist auf die mit diesem Mus verbundenen Daksinä’s hinzuweisen, 
obwohl deren Sinn noch dunkel ist: „1. entweder ein mit weissen (resp. 
schwarzen) Vorderbeinen oder ein mit weissem (schwarzem) Schwanz ver- 
sehenes männliches Rind. 2. ein wie eine Kralle gestaltetes Schwert. 
3. ein Würfelbrett, gebunden mit einem aus Schweifhaaren gefertigten 
Bande“. Weber l. c., die Abweichungen des Käthaka ib. 
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raum und Himmel .. .“13). „Der Gatarudriyahoma‘, sagt 
Kat. XVIII, 1,1, „findet an der westlichen Ecke des Nord- 
flügels des Backsteinaltars?) auf den Umfassungssteinen statt. 
(Er opfert) mittels eines (die Stelle des Löffels vertretenden) 
Arkablattes®) Gavedhukägrütze, mit wildem Sesam gemischt, 
die er unaufhörlich mit einem Arkaholz herabtropfen macht 
— einige nehmen statt dessen Ziegenmilch — mit dem 
Adhyäya VS. XVI, 1—66: ‚Verehrung dir‘, nach N. gerichtet 
stehend“. Die drei Umfassungssteine sind an der Westecke 
in drei verschiedenen Höhen eingegraben, bis zum Schenkel, 
Nabel und Mund‘). Das Opfer kommt daran in der Weise 
zur Ausführung’), dass bei dem schenkelhohen Stein am Ende 
von drei Anuväka’s ein Svähäruf eintritt, bei dem in Nabel- 
höhe am Ende von fünf Anuväka’s ein zweiter, in Mund- 
höhe ein dritter, worauf mittels der Pratyavarohamantra’s die 
Opfer wieder von Mund- bis Schenkelhöhe abwärts steigen. 
Auch für dieses Opfer kommt, wie man sieht, als Himmels- 
richtung fast ausschliesslich der Norden resp. NW. in Betracht. 

Für diese Spenden werden die vielen als Rudrädhyäya 
bekannten Sprüche des Yajurveda*) verwendet, die ein be- 
deutendes Stück alten Rudrakultes repräsentieren mögen. 
In ihnen fallen einige sonst nicht belegte Worte von dia- 
lektischem Aussehen auf, wie giricanta TS. IV,5,1°%, giritra 
IV,5, 14, girica 5,1°, saspinjara 5, 2°, babhluca 5,24, bhu- 
vanti 5,21”). An einer Stelle (5, 18) wird Rudra als tamro 


1) Rituallitt. 164. 

*) MS. III, 3, 4 (p. 37): uttardrdhe jaghanärdhe erop, 

*) MS. III, 3, 4 (p. 37): arkaparnena juhots | arkena vd etad arkam 
avayajati | yat pätrena juhuydd rudram prajäsv anvavanayet | tasmäd 
aranyena juhots |. 

t) Kat. XVI, 8, 28. 

6) Kat. XVIII, 1,2 ff. Cf. hierzu MS. III, 3, 4 (p. 36, 15 ff.). 

6) Weber, ISt. II, 32 ff.; Muir, OST. IV, 267 ff.; Deussen, sechzig 
Upanigad, p. 731 ff.; Eggeling, SBE. XLIII, 150 ff. 

") Cf. auch MS. II, 9 (p. 119ff.); VS. XVI, 1 ff. — Svetägvatara Up. III, 5. 
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aruna uta babhruk*) geschildert, an einer andern als blau- 
halsig, goldarmig. ‚Jener‘, heisst es, ‚der herabschleicht ?) mit 
dunkelblauem Hals, hochrot, ihn sahen die Hirten, ihn sahen 
die Wasserträgerinnen und alle Wesen. Er hat sich gezeigt, 
möge er uns gnädig sein‘. Eine Durchsicht dieser Texte 
ist der Ansicht, welche von L. v. Schröder feinsinnig ver- 
treten worden ist®), dass Rudra ein Oberhaupt der Seelen 
Verstorbener sei, die im Wind daherbrausen, nicht günstig. 
Rudra ist zwar schon im RV. ein „Töter der Männer“, er 
hat Verderben bringende Pfeile, er ist auch der „Vater der 
Marut’s“, aber niemals wird, soviel ich sehe, von seinem 
Totenreich, wie von Yama’s Welt, gesprochen, nirgends er- 
scheint er als ywyonoumnos. A. Kuhn’s zweifelhafte Etymologie 
des Wortes marut von mr ‚sterben‘ schlägt nur eine un- 
sichere Brücke. Den Maruts wird zwar beim letzten Cätur- 
mäsya mittags und abends geopfert (gesondert übrigens vom 
Tryambakahoma), aber sie erhalten auch bei den beiden ersten 
Quartalsopfern, bei denen Rudra nicht berücksichtigt wird, 
ihre Spende. Ich glaube auch nicht mit Hopkins und Mac- 
donell‘), dass Rudra im RV. als ein ‚thunder-storm god‘ er- 
wiesen ist. Der ‚Vater der Stürme‘ braucht nicht selbst ein 
Sturmgott zu sein. Dyaus ist Vater der Ugas und der Acvins, 
Tvastr der des Vicvarüpa, Vivasvat der des Yama u. s. w., 
und diese sind trotz mancher äusserlichen Gemeinsamkeit 
durchaus nicht wesensgleich. Ist Rudra, wie von andrer Seite 
behauptet worden ist, ein Gott der Berge und der Wälder ?°) 


1) Comm. TS. IV, p. 514: (asau) mandalasihadityarüpa; TBr. I, 7,12, 4, 
p. 788: vardyutägni. 

3) Cf. MS. I, 10, 20 (160, 17): anvabhyavacaram (s. oben 8.191). 

5) WZKM. IX, 248. 

*) Hopkins, PAOS. 1894, p.CL ff.; Macdonell, JRAS. 1895, p. 957. 
Ved. myth. 77: ‚not the thunderstorm pure and simple, but rather its 
baleful side in the destructive agency of lightning‘. 

5) Oldenberg, Rel. d. V., 216 ff., zustimmend Winternitz, Anz. 
f. ISAK. VIII, 38. 
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Die ursprüngliche Auffassung wäre es sicher nicht"). 
Der Beweis dafür würde sich in erster Linie auf seine 
Namen im Rudrädhyäya stützen müssen, wo er ungefähr 
sechsmal giriganta, girica, girira, girisuta?) u. 8. W. ge- 
nannt wird und auf MSamh. I, 10, 20 (p. 160, 17), die den 
Berg als seine Heimat bezeichnet (s. S. 191), ferner auf 
seine ihm dort gegebenen Namen als vanänam pati, vrksänam 
pati, kaksänäm, osadhinam pati, wozu noch seine Eigenschaft 
als Schutzpatron aller Sorten von Räubern gerechnet werden 
kann. Aber in demselben Rudrädhyäya heisst er auch ‚Herr 
der Wege‘ (VS. XVI, 17), der Felder?), srutya, pathya, katya, 
ferner nipya, kulya, sarasya, nädya, vatcanta, küpya u. 8. wW. 
(X VI, 37), steht also in Beziehung zu allen Arten der Ge- 
wässer, so dass jene Namen wie girisuta, giricanta, vananam 
pati nur eine Gruppe unter den ihm dort beigelegten Be- 
zeichnungen bilden und einen Vorrang nicht beanspruchen 
können *). Überdies heissen auch andere Götter wie Vigpu 
giriksit (VMyth. I, 389), Indra wird RV. X, 180, 2 mit den- 
selben Worten wie Visnu I, 154, 2 mit einem mrgö bhimah 
kucarö güristhäh verglichen, ein Berg des Sonnenauf- und 


1) PAOS. 1894, CLff.; Macdonell, JRAS. 1895, p. 957. 

3) MS. TI, 9,1 (p. 119). VS. TS. Le 

5) ksetränäm; vom Comm. XVI, 18 mit dehanäm erklärt. 

4) Ganz ähnlich heisst er Hir. I, 16,8 f.: patht-, pacu-, sarpa-, anta- 
rikga-, apsusad; Par. III, 15,7: patht-, catugpatha-, vana-, giri-, pttr-, cakrt- 
pindasad mit dem Zusatz 16: yatra cänyaträpi namo rudräyety eva brüyät | 
rudro hy evedam sarvam iti cruteh. Rudra gehören zwar die Tiere des 
Waldes (AV. XI, 2, 24), aber auch die Wassertiere (v. 25) und v.9 „Rind, 
Ross, Mensch, Ziege, Schaf“. Ap. XIII, 20, 1 ist er västogpati. Nur Kane, 
LI, 7.8 nebst Comm. finde ich bei einer Svastyayanaceremonie einen deut- 
lichen Hinweis auf die Berggottheit: ‚mit brahma jajfidnam und bhavd- 
tarvau opfert er einem [nahen] Berge im Walde. 8: Bei einem andern 
bringt er gesondert Spenden an Bhava, Carva, Pacupati, Ugra, Rudra, 
Mahadeva, Icäna. Comm.: ‚das sind 7 Berggottheiten. Bei Furcht vor 
Tigern, Dieben, reissenden Tieren, Elefanten, wilden Rindern u. s. w. die 
Glückliche - Reise - Ceremonie‘, 








——— 


Unterganges ist der späteren Anschauung wohl bekannt. 
Vor allem aber widerspricht der ausschliesslichen und ur- 
sprünglichen Beziehung Rudra’s auf Gebirge und auch 
auf Wälder die Auffassung unseres ältesten Textes, des 
RBV., der von ihm II, 1, 6 als ,dsuro mahö divdh‘'), I, 114, 5 
als divö varäham arusam?) spricht und auch sonst unter 
divo dsura gerade ihn zu verstehen scheint®), ihn aber so 
wenig wie der AV. jemals einen Bergesfürsten nennt. Diese 
Eigenschaft dürfte demnach erst auf dem Wege der späteren 
Entwicklung, sei es selbstständig, sei es durch Ver- 
schmelzung mit andern Wesen hinzugekommen sein‘). Rudra, 
der schreckliche Gott, steht im Gegensatz zu Haus und Dorf, 
kein Stück des Cülagava darf in das Dorf gebracht werden. 
Man wünscht ihn fern davon ‚über den Müjavat‘ hinaus. 
Der feindlichen Aräyi wird RV. X, 155 girim gaccha zuge- 
rufen, der Feind (TAr. IV, 39 S. 558 girtir anupravecaya) 
in die Berge verwiinscht. Dem Gott der Schrecken mag 
man keine Heimstätte in Haus oder Dorf anweisen, sondern, 
sobald man ihn auf der Erde zu lokalisieren anfing, nur 
fern davon in Bergen und in Wäldern mit ihren oft ge- 
schilderten Gefahren. Er steht im Gegensatz zu der fried- 
lichen Kultur des Dorfes. Daher dient zu seinem Opfermus 
nicht Reis oder Gerste, sondern die Frucht wildgewachsener 
Pflanzen (S. 196), nicht mit einer Schüssel, sondern arka- 


1) wam agne rudrö dsuro mahö divds (= TBr. II, 11, 2). 

3) Zu varaha cf. TBr. I, 7, 9,1 oben S. 181. 

DN. 41, 3: utd vā divó dsuraya mänma prändhänsiva ydjyave bha- 
radhvam; VIII, 20, 17: ydihä rudrdsya sündvo divó vdcaniy dsurasya 
vedhdsal; VII, 46, 3: yd te didyid dvasrsia divas pári ksmayd carats; 
I, 122,1 (?); X, 92,6. Bergaigne III, 34. Ferner TAr. X, 10 % 
= Qvetagv. Up. III, 9): orkga iva stabdho divi tisthaty ekah. 

*) Hopkins, Proceed. AOS. 1894, CLII: ‚One may indulge in any 
speculation as to his pre- Vedic nature without affecting the Rg-Vedic 
conception of him; and one may interpret the later Carva-Bhava- (iva 
mixture as one chooses, but the Vedic Rudra is not this conglomerate’. 
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parnena, Granyena wird ihm geopfert, — die Genie des 
Waldes heisst RV. X, 146, 6 dkrsivala’). 


ei Im Rgveda. 


Wie verhält zu dem Ermittelten sich der RV.? Mir 
scheint, dass er der von mir geltend gemachten Auffassung 
nirgends widerspricht; aber eine Verschiedenheit zwischen 
ihm und der späteren Zeit ist nicht ganz zu verkennen. 
Der Punkt, den ich S. 200 schon hervorgehoben habe, ist 
nicht der einzige, der sie bezeugt. 

Es gibt nur wenige Lieder, wie I, 43, 1—6; 114; 
II, 33; VU, 46, die Rudra allein gewidmet sind, mehrfach 
sind in Vicvedevahliedern, wie V, 41.427); VI, 50; VII, 36°) 


1) Die innere magische Beziehung zwischen Opfer und Opfertier er- 
klärt, warum Tiere des Waldes, soviel ich sehe, nicht dargebracht werden. 
„Wenn er mit Tieren des Waldes das Opfer zu Ende führte“, heisst es 
bei einer Gelegenheit TBr. III, 9, 1,2, „würden Vater und Sohn sich ent- 
zweien, die Wege zu Irrwegen werden, die Grenzen der Dörfer weit von 
einander zu liegen kommen (dadurch, dass zwischen ihnen grosse Wälder 
entstehen), Bären, Leute wie Tiger, Wegelagerer, Räuberscharen, Spitz- 
buben im Walde auftreten. . Keine Tiere sind die Waldtiere. Wollte er 
das Opfer mit ihnen zu Ende führen, so würde man den Opferer tot in 
den Wald schleppen“. R. wird, wie S. 187 erwähnt ist, abgefunden mit 
einem „Feinde“, den man ihm als Opfertier zuweist, oder mit einem äkhu. 
„Hat er keinen Feind, so soll er sagen ‚der Maulwurf ist dein Tier‘; nicht 
tötet er die Tiere des Dorfes, nicht die des Waldes“ heisst es TS. VI, 6, 4,6; 
TBr. I, 6, 10, 3 (S. 181). Aber nicht nur den Akhu weiht man ihm. TS.V, 
5,19 wird Rudra der ruru, eine Hirschart, zugewiesen ; als Farbe seiner Tiere 
gilt TS. V,6, 11: babhru, arunababhru, gukababhru; MS. IJI, 13,4 (p. 169, 5), 
VS. XXIV, 3: gyeta, çyetākşa, aruma, eine Farbenbezeichnung, die mit der 
Schilderung des Gottes selbst durchaus in Einklang steht. TS. II, 1, 7, 2; 
TBr. II, 8, 6, 8 (Comm. p. 884) gehört ihm rohinit vaca [cf. 199 4]. 

3) Cf. CCS. X, 6, 18. 

*) 008. XI, 13, 16. Ein Vers für Rudra wird beim Agnimarutacastra 
CGS. VIII, 6, 3, also wieder am Schluss des Opfers, hergesagt. Cf. Kaus. 
Br. XVI, 7; XXV, 12. 
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Verse auch an ihn gerichtet. Es scheint mir bemerkens- 
wert, dass die Art seiner Anrufung nicht tiberall dieselbe ist. 
In Mandala IV wird er nur in dem einen Liede 3, v. 1.6.7 in 
einer Reihe mit verschiedenen andern Göttern (v. 1 als Name 
Agni’s) genannt. Die wenigen Stellen des VI. Buches, wo er 
in vier Liedern sechsmal auftritt (28. 49. 50. 66, dazu rudriya 
in 62) sind von geringem Ertrag; in beiden Büchern sind 
die Maruts noch nicht als Rudra’s, sondern nur als rudrasya 
sünavah (50,4; 66,3.11) bezeichnet?). Auch der Sachverhalt 
in Mand. III verdient Erwähnung. Dort kommt Rudra im 
Sg. nur 2,5 — an einer Stelle, wo man das Wort für ein 
blosses Epitheton Agni’s halten kann — vor; die Rudra’s 
stehen farblos als Klasse neben Äditya’s, Vasu’s in 8,8 und 
20,5; nur 32,2.3 erscheinen sie deutlich als identisch mit den 
Indra begleitenden Maruts?). Mandala VII (9mal der Sing., 
3 mal der Plural) zeigt Indra an zwei von den drei Stellen 
nicht mit den Rudra’s, sondern mit den Vasu’s zusammen: 
10, 4: indram no agne vasubhih sajosa rudram rudrebhir — ; 
35, 6: cam na indro vdsubhir — cam no rudrö rudrebhih —, 
während an der dritten, 5, 9, vaicvanara — rudrebhir agne 
vasubhih genannt ist. In diesen RV.-Versen, deren Inhalt 
Macdonell so eingehend geschildert hat, dass nichts hinzu- 
zufügen bleibt, zeigt sich in vielen Punkten eine Überein- 
stimmung mit der späteren Zeit; R. heisst babhru, cvüyanc 
II, 33, 8; arusa I, 114,5; er schmückt sich mit glänzendem 
Schmuck II, 33, 9°), trägt Bogen und Pfeile, Blitz oder 
Donnerkeil, wird als verderblich für Menschen und Tiere 
geschildert und mit Opfern ,abgefunden* (ava-da). Die 
drei ihm gewidmeten Hymnen sind grossenteils Depre- 


1) Als Rudriya’s VI, 62, 8. 

2) Rudriya’s III, 26, 5. 

3) I, 43,5; II,33,3 ist er der schönste der Götter. Kaus. Br. XXV, 13: 
rudro vai jyesthag ca cresthag ca devändm. Der AV. dagegen schildert ihn 
(oder seinen Wagen) an einer Stelle (XI,2,18) als gyävagva, reng, asita. 
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kationen (Bergaigne III, 152), aber ein Vergleich des RV. 
mit der anderen vedischen Litteratur hinterlässt doch den 
Eindruck, dass die ältere Zeit noch mehr als die spätere 
seine Heilmittel, die man als Regen erklärt hat?!) — das 
Wort jaläsabhesaja kennt nur der RV. und AV. —, etwas 
weniger den von ihm ausgehenden Schrecken betont?). Als 
die indischen Stämme weiter nach Osten zogen und tiefer 
in die heissen Ebenen des Landes hinabstiegen, mögen 
Rudra’s Schrecken ihnen noch wahrnehmbarer vor Augen 
getreten sein. In unserer Rituallitteratur kommen die ihm 
allein gewidmeten Lieder I, 43 etc. nur bei dem Cilagava °) 
ganz zur Verwendung, einzelne Verse auch sonst. Der In- 
halt jener Lieder weist auf einen etwas verschiedenen Rudra- 
kult, als der unseres Rituals ist, hin; denn wir finden Rudra 
nicht nur gathdpati I, 43, 4 genannt, sondern ihm I, 114, 9 
auch ,stoma’s‘ zugewiesen, von denen unser Ritual, soweit 
ich sehe, nichts verzeichnet. Wichtiger aber und mass- 
gebender als dieser Punkt, der noch weiterer Aufhellung 
durch rituelle Forschung bedarf, ist die Veränderung, die 
hinsichtlich der Namengebung zu bemerken ist. 


f) Rudra’s Namen. 


Wir wissen nicht, woher die sieben oder acht Namen 
Rudra’s‘), denen Äcv. GS. IV, 8, 19 noch Hara, Mrda, Civa, 


1) Bloomfield, Contrib. IV, 425; Hopkins, PAOS. 1894, CLff. 
Von seinen ‚Heilmitteln‘ wird im Rudrädbyäya nur ganz vereinzelt ge- 
Sprochen, 

*) Cf. Macdonell, p. 75, 2.3 v.u.; 76,4 v.u; Barth, Journal 
des Savants 1896, p. 399. 

3) Äee, GS. IV. 8, 23. 24; CCS. IV, 20, 2. 

*) Cf. Bloomfield, SBE. XLII, 618. Zu der dort aufgeführten 
Litteratur ist jetzt noch Macdonell, p. 75; Winternitz, Mantrapätha, 
II, 18 hinzuzufiigen. 
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Cahkara hinzufügt, in der späteren Litteratur geflossen sind; 
zwei davon haben nach Çat. Br. I, 7, 3, 8 lokalen Ursprung, 
Carva war der Name für Rudra bei den Östlichen, Bhava 
bei den Bähika’s. Beide finden wir im AV. noch zu einer 
Dualgottheit verbunden und von Rudra deutlich geschieden '); 
in einem Verse des (CS. (IV, 20, 1) werden sie als Söhne 
Mahädeva’s bezeichnet, die ‚wie reissende Wölfe im Walde 
umherjagen‘*). Keiner von beiden Namen kommt im RV. 
vor, ein fast untrügliches Zeichen mythologischer Gebiets- 
erweiterung über den Anschauungskreis der rgvedischen 
Dichter hinaus. Sein dritter Name, Pacupati*), bedarf keiner 
Erklärung, er ist Rudra’s vornehmstem Herrschaftsgebiet 
entlehnt, vielleicht, um seinem Schutz die Tiere anzu- 
empfehlen, also aus denselben euphemistischen Gründen, die 
zu der Mehrzahl der anderen Namen, wie ugra, icäna, mahä- 
deva, bhima geführt haben. „Ein Mus für Rudra soll 
man bereiten, wenn die ‚grosse Gottheit‘ nachstellen sollte‘, 
heisst es TBr. III,9,17,3, und ähnlich wird von ,Mahadeva‘ 
TMBr. VI, 9, 7 gesprochen‘). An einer Stelle des Ait. Br. 
(III, 34,7) muss in dem Verse RV. II,33,1 der Wortlaut, an 
dem der RV. noch keinen Anstoss nahm, etwas verändert 
werden, um Rudra’s Namen zu vermeiden. In einer früheren 
Stelle desselben Textes wird nur mit ,esa devak‘ sein Name 


1) IV, 28; X, 1, 23. | 

3) yäv aranye patayato vrkau janjabhatäv iva. — Vgl. dazu AV. 
XI, 2, 30: rudrdsyaslabakdrebhyo, ’samsiktagilébhyah | iddm mahdsye- 
bhyab cvdbhyo akaram ndmah; VS. XVI, 27: namo gvantbhyah mrga- 
yübhyag ca vo ndmah |. 

DO u.a. MS. IV, 2,12 (36, 13). 

9 yäm samäm mahädevah pagün hanyät (cf. auch VI, 9, 9). — Den 
einzelnen Namen wird beim Acvamedha geopfert; TS. I, 4, 36: bhavam 
yaknd, rudram tanimna etc.; VS. XXXIX, 8; TAr. III, 5; cf. auch Kane, 
LI, 8.9 oben S. 1994. Vereinzelt tritt noch ein Name auf, dessen schwan- 
kende Überlieferung (VS. X, 20 o krivi; TS. I, 8, 141 bag: MS, IV, 4, 2 
(51, 17) giriparam nama) kein sicheres Urteil gestattet. krivi würde an 
den alten Namen der Päücäla’s erinnern. 
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angedeutet $). Rudra wird in Erzählungen, die zuerst in 
der Brähmapalitteratur auftreten, als anfänglich namenlos 
geschildert. Prajäpati machte — so erzählt das Kaus. Br. 
VI, 1.9) — ein goldenes Gefäss, einen Pfeil hoch und 
breit und schüttete dahinein den Samen der Götter, den sie 
beim Anblick der ihnen entkommenden Usas verschüttet 
hatten. Daraus erhob sich einer mit tausend Augen, tausend 
Füssen, tausend schussbereiten Pfeilen®). Er nahte sich 
Vater Prajäpati: ‚Warum nahst du mir?‘ „Gib mir einen 


1) JII, 33 (ed. Bibl. Ind. II, p. 149): Prajäpati stellte seiner eigenen 
Tochter nach, dem Himmel, wie die einen, der Morgenröte, wie die andern 
sagen. In einen Bock verwandelt nahte er der in eine Antilope ver- 
wandelten. Die Götter sahen ihn und sagten: ‚Unerhörtes tut Prajäpati‘. 
Sie suchten nach einem, der ibn bestrafen sollte, fanden aber unter sich 
keinen. Die grauenvollsten ihrer Gestalten trugen sie da zusammen, sie 
wurden zu ‚dem Gott‘. [Comm.: durch ,ega‘ wird unter Hinzeigen mit 
der Hand Rudra bezeichnet.] Sein Name enthält daher das Wort bhäta. 
2. Wer diesen Namen von ihm kennt, „wird“ (bhavats, Comm.: bhütiman 
eva sampadyate). 3. Zu ibm sprachen die Götter: ‚Prajäpati tat Uner- 
hörtes; durchbohre ihn‘. „Ja“, sagte er, „ich will mir von euch eine Gabe 
ausbitten“. ‚Tue es‘. Er wünschte sich die Oberberrschaft über die Rinder. 
— 5. Er spannte seinen Bogen und durchbohrte Prajäpati. Durchbohrt 
flog er nach oben. Man nennt ihn mrga [Comm.: das mrgagirsanakgatra 
zwischen Rohini und Ardrä]; mrgavyadha das ist ‚der‘ (Rudra), die Anti- 
lope, das ist Rohini, sein dreiteiliger Pfeil ist die ‚igus trekända‘. Cf. noch 
MS. IV, 2, 12 (p. 35, 11 ff.); Cat. Br. I, 7,4,1 und Comm.; II, 1,2, 8; 
Kaus. Br. VI, 1; TMBr. VIII, 2, 10. — Mrgavyädha ist als einer der elf 
Rudra’s genannt, Ath. Paric. XLV, 5. Cf. Wilson, Visnupur. 121; Weber, 
Om. u. Port. 366. 

Auch ,asau‘ könnte in den Versen des Rudrädhyäya ,asau yas tämro‘ 
(TS. IV, 5,18), asau yo ’vasarpati (h) zur Vermeidung des Namens ge- 
wählt worden sein. Eine ähnliche namenlose Erwähnung Rudra’s sucht 
Geldner RV. X,10,1 (Festgruss für Weber, p. 21). 

9 Siehe oben S. 52. 

D Vayupur. Adh. XXX, 122 ff. schafft Bhagavat aus seinem Munde 
den Bhüta „dem Zornesfeuer ähnlich, mit tausend Köpfen, Füssen, Augen, 
Hämmern, Pfeilen, mit Muschel, Keule etc.*. Cf. auch IX, 64: rudram 
rosätmasambhavam. 
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Namen, nicht will ich, ohne einen Namen bekommen zu 
haben, Speise essen“, und Prajäpati gibt ihm erst den Namen 
Bhava, dann auf seine Bitten einen weiteren, zweiten, dritten 
Namen u. s. w. Ein in anderen Texten auftretendes Motiv 
dieser Erzählungen sind Rudra’s Thränen, durch die Prajä- 
pati bewogen ihm Namen verleiht. ‚Diese Wesen (die Rtu’s) 
und der Herr der Wesen, samvatsara, schütteten ihren 
Samen in die Ugas (seine Gattin); da wurde in einem Jahre 
ein Knabe geboren; der weinte. Prajäpati sprach zu ihm: 
‚Weinst du, weil du aus Grama und Tapas geboren bist?“ 
„Ein Übel ist noch nicht von mir genommen; ich habe 
keinen Namen —“ (Cat. Br. VI, 1, 3, 8 f.) '). 


Von jenen Namen Rudra’s hat der RV., der sich keines- 
wegs scheut ihn zu nennen, keine Spur. Dort finden wir 
nur ,Rudra‘ und ‚Tryambaka‘®. Wenn die Dichter noch 
andere Bezeichnungen gekannt hätten, müssten wir erwarten, 
solche anzutreffen; denn der Gott ist ihnen ja durchaus 
nicht unbekannt. Wir werden daher mit gutem Grunde 
annehmen dürfen, dass jene Namen ein Produkt späterer 
Entwicklung oder, vorsichtiger ausgedrückt, nicht-rgvedischer 
Herkunft sind. Mit der allmählichen Ausbreitung der rgve- 
dischen Stämme und ihrer Verbindung mit andern arischen 


1) Ähnlich Väyupur. XXVII, 18. wo Brahman dem fortwährend 
weinenden kumära nilalohita auf Bitten die Namen Rudra, Civa u. s. w. 
gibt. Cf. auch Mark. Pur. bei Muir IV !, 285 u.s. w. — Auch noch in 
anderem Zusammenhange wird vom ‚Weinen‘ Rudra's gesprochen. TSamh. 
I, 5,1 heisst es: .. Agni lief mit dem Gut der Götter weg. Die Götter 
eilten ihm nach, ihn zurückzuhalten. Sie wollten ihr Gut von ihm mit 
Gewalt nehmen. Er weinte. Daher heisst Rudra ‚Rudra‘. Die Thräne, 
die herabfiel, wurde zu Silber. MS. IV, 2, 12 (p. 35, 15). Cf. oben S. 1835, 

*) rudra wird im RV. noch adjektivisch verwendet; wenigstens kann 
ich Worte, wie rudravartani u. a. nicht anders als Pischel Le erklären. 
Die Agvins, die diesen Namen vorzugsweise führen, heissen allerdings auch 
indratamäa, maruttamd, cambhavisthä; aber ich glaube dennoch nicht, dass 
in rudravartani rudra n. pr. sein kann. 
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und unarischen Bewohnern Indiens werden auch ihre Götter 
in Namen und Gestalt gewachsen sein. 


Es ergab sich, dass Rudra ein Gott der Schrecken des 
tropischen Klima’s ist vom Beginn der heissen Zeit (kruddha- 
agni) an bis zum Übergang zum Herbst. Das ist ungefähr 
die Zeit, wo die Sonne am nördlichsten im Wendekreis des 
Krebses steht, und daher ist der Norden die Himmelsgegend, 
die ihm fast ausschliesslich zu eigen ist. Die Texte, die 
ihn mit Agni identifizieren, enthalten durchaus gute Tra- 
ditionen. Aber welche Form Agni’s liegt hier vor? Wir 
können nicht sagen, dass es die Sonne ist, etwa unter dem 
Aspekt ihrer verheerenden Macht zu einer bestimmten Jahres- 
zeit. Ebensowenig findet sich ein Beweis, dass er aus einem 
Dämon der niederen Mythologie zu einem Gott empor- 
gestiegen sei. Wäre es möglich, dass er ein Sternbild war, 
dessen Aufgang jene Periode des Jahres einleitete? Mit 
Sternbildern verbinden die Völker gern die Vorstellung der 
Jahreszeiten. Das klassische Altertum hatte seinen ‚saevus 
Orion‘*), die Parsen sahen in Tistrya und seinem Genossen 
Satavaésa die Feinde des Apaoga, des Dämons der Dürre. 
Aber auch hier erweist sich unser Material als zu dürftig, 
um einen Schluss zu gestatten. An der S. 205 citierten Stelle 
des Ait. Br. (III, 33, 5) tritt Rudra zwar in einer Sternsage 
auf; aber er kann dort ebenso wie Prajäpati und Usas erst 
nachträglich als Sternbild an den Himmel versetzt worden 
sein. RV. X, 64, 8?) steht er neben Kreänu, der den Soma- 
adler schiesst, neben Tisya, dessen Charakter als Sternbild 


1) Virg. Aen. 7, 719. Hor. Epod. 15, 7: dum pecori lupus et nautis 
infestus Orion turbaret hibernum mare. 

D krednum dstfn tigyam sadhdstha d | rudram rudrégu rudriyam 
havdmahe. 
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bisher unbestritten ist, und anderen Behützen? 3 TS. II, 
2,10, 2; MS. II, 1, 5 (p. 7, 5) wird er mit Tisya selbst iden- 
tifiziert. In zwei an Rudra gerichteten Versen des TAr. *) 
kénnte man unter dem einen, ,der wie ein Baum am Himmel 
steht‘, den mygavyddha verstehen, der in jener Aitareyasage 
eine Rolle spielt). Margacirsa ist neben Karttika und 
Pausa der Monat, in dem das Sakamedhaopfer gefeiert wird, 
und nicht nur dieses, sondern auch eine Anzahl andere zu 
Rudra mehr oder weniger in Beziehung stehende Ceremonien 
fallen in diese oder eine benachbarte Zeit‘), aber dies 
reicht nicht aus, um Rudra als Stern®) oder Sternbild mit 
Sicherheit zu deuten. Wir müssen uns bescheiden ®). 


1) Nach L. ist astfn gen. plur. und Tisyam mit Krgänum identisch, 
mir zweifelhaft. 

*) X, 10, hi (sie stehen auch Çvetāçv. Up. III, 9): 

: yo devanäm prathamam purastat 

vigvädhiko rudro maharsih | 

hiranyagarbham pacyata Jjäyamdnam 

sa no devak cubhayd smrtya samyunaktu || 
20; yasmdt param näparam asti kimcst 

yasmdn ndniyo na jydyo ’sti kaccit | 

orksa tva stabdho divi Listhaty ekak 

tenedam pürnam purusena sarvam || 

2) Ueber Mrgavyädha als Sirius cf. PW. 

4) So der Cülagava nach Acv. IV, 8,1 ff. (s. oben); die Agrahayani- 
feier (s. Rituallitt. p. 78) mit dem Pratyavarohana (Spenden fiir Mrga- 
ciras u. s. w.); die auf das Wohlbefinden des Viehes bezügliche Ceremonie, 
bei der u. a. Rudra oder Pacupati angerufen wird (Rit. p. 77), bei MGS. 
II, 8,5 Agni, Rudra, Icäna, Tryambaka, Carad, Prsätaka, Gävah. 

H TBr. I, 5, 1 werden die bon, d i. nach dem Comm. das Ärdrä- 
nakgatra, in Verbindung mit Rudra genannt, Mrgayu darüber, Viksära 
darunter. Cf. zu der Ardra auch TBr. III, 1,1,3; QGS. I, 26, 4. 

*) Siecke’s Aufsatz über Rudra (Archiv f. RW. I, 113 ff. 209 ff.) ver- 
mag ich aus den Gründen, welche meine vorstehende Auseinandersetzung 
enthält, nicht beizustimmen. 





Anhang. 


Noch einmal Soma. 


Meine Ansicht über den vedischen Gott, der in Gestalt 
einer Pflanze bei den vedischen Opfern gepresst wird und 
den Trank liefert, den die Menschen den Göttern darbringen, 
hat Freunde und Gegner gefunden. Eine Reihe von For- 
schern hat ihr zugestimmt, andere, wie Foy, Hopkins, Olden- 
berg, Regnaud haben sie verworfen. Ich wäre den Freunden 
meiner Ansicht vielleicht schuldig gewesen, zu meiner Ver- 
teidigung eher das Wort zu nehmen, mir schien es aber 
besser abzuwarten und meinem Werk gegenüber selbst erst 
die nötige Unbefangenheit zu gewinnen. Wenn ich heut an 
die Beantwortung der wesentlichsten Einwände gehe, so tue 
ich es in dem Bewusstsein, dass ich, ohne um Einzelheiten 
zu streiten, in der Hauptsache von meinem vor Jahren ge- 
wonnenen Ergebnis nicht abzuweichen brauche Ich habe 
meiner Ansicht damals in folgenden Sätzen Ausdruck gegeben: 
„Soma hat im ganzen RV., in seinen frühesten wie spätesten 
Teilen nur die Bedeutung: Somapflanze resp. -trank und 
Mond. Die letztere beschränkt sich nicht auf einzelne 
späte Hymnen des X. Buches, sie tritt überall hervor, . . 
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der Trank, den die Menschen keltern, ist ein Teil des gött- 
lichen Ambrosia, das der Mond enthält. Während die Un- 
sterblichen in seinem Trank schwelgen, labt der Mensch 
sich an dem Saft der vom Himmel gebrachten Pflanze, die 
nicht nur ein Sinnbild Gott Somas, sondern ein wirklicher 
Teil von ihm ist, und presst sie für die Götter aus“ (I, 274). 
Oder „der Opfertrank, den der Sänger kredenzt, gilt als 
wirkliches Ambrosia, so wie es im Monde den Göttern und 
den Manen fliesst; man presst die Pflanze und meint den 
Gott“ (315). „Es ist nirgends der Saft der gewöhnlichen 
Pflanze, es ist der himmlische Trank, der unsterbliche Gott, 
der zu den Menschen kommt“ (317). ,...um in der Haupt- 
sache immer wieder darauf hinauszukommen, dass der irdische 
Soma das Abbild des himmlischen ist ... (356). An diesen 
Grundgedanken meines Buches habe ich nichts zu verändern. 
Es widerspricht ihnen nicht, dass an vielen Stellen auf die 
äusseren Manipulationen hingewiesen wird, auf den Stengel, 
den Saft u. a. m. von der irdischen Pflanze. Denn die Bilder, 
die die Handlungen umschreiben, der ganze himmlische 
Apparat, der dabei in Bewegung gesetzt wird, sind keine 
Ausgeburt dichterischen Überschwanges, sondern nur der Aus- 
druck ritueller mimicry, einer Nachbildung der himmlischen 
Vorgänge auf dem Opferplatz, die ebenso wie die Pravargya- 
ceremonie und andere Handlungen den Charakter eines 
Sympathiezaubers hat. Wenn Hopkins mich auf RV. IX, 87 
(und einige andere Verse) ,where not the moon, but the 
plant, is conspicuously the subject of the hymn‘!) verweist, 
so ist mir das als Einwand gegen meine Argumentation 
nicht recht verständlich; denn mir ist, wie die oben citierten 
Aussprüche zeigen, nie zweifelhaft gewesen, dass man eine 
Pflanze presst; der Pflanze, ihrer Beschreibung und ihrem 
Kult habe ich ja mehr Raum als irgend Jemand vor mir ge- 
widmet (vol. I, 1—266). Aber auch die Worte dieser gegen 


1) Religions of India, p. 118. 
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mich angeführten Verse und ihre Umgebung zeigen, sozu- 
sagen, die himmlische Scenerie, die die irdische Pflanze zu 
ihrem himmlischen Gegenstiick in Bezug setzt; sie sprechen 
dies durch die Bilder aus’), die unter der von mir voraus- 
gesetzten Symbolik als Consequenzen eines alten Zauberritus 
verständlich, ohne diese Annahme aber unbegreiflich sind. 
Meine Ansicht von Soma und seinem Kult hat mich 
zu einer veränderten Auffassung der vedischen Mytho- 
logie überhaupt geführt. ‚Es verändert sich‘, sagte ich 
L 277, ‚von Grund aus die Auffassung der vedischen Mytho- 
logie. Aus der bescheidenen dem Mondgott im vedischen 
Glauben und Kult angewiesenen Stellung rückt er in dessen 
Mittelpunkt. Die Sonne tritt zurück und an ihrer Stelle 
beherrscht der Mond die altindische Gedankenwelt‘. Als 
ich dies schrieb, war ich geleitet von der mannigfachen 
Ausgestaltung, die dieselbe Erscheinung in der vedischen 
Mythologie erfahren hat; Soma, Brhaspati, Yama schienen 
und scheinen mir mythologische Synonyma, und gerade für 
Brhaspati hat sich oben vol. II, 102 ff. ein neues Argument 
ergeben. Ich darf weiter erinnern an die Bedeutung des 
Agnistoma und seiner vielen Samstha’s, mit ihren Vikrti’s, 
den Ekäha’s und Ahina’s, in denen immer Soma gepresst 
und geopfert wird; man kann sich durch einen Blick in die 
Brähmana’s oder meine Rituallitteratur von dem Übergewicht 
dieser Art von Opfern in dem vedischen Kult leicht über- 
zeugen. Überall steht Soma in der Mitte des Kultus und 
mit der Pflanze der Mond, der den Nektar für Götter und 
Manen enthält und als König selbst auf den Opferplatz 
kommt. Die Darbringung des Nektars ist der Mittelpunkt, 


1) IX, 87,1: pra tú drava pári kögam ni sida 
nrbhih pundnö abhi vdjam arşa | —; aber 
2: sväyudhäh pavate devd induk — | 
pitd devdnam janitä suddkgo 
vistambhö divö dharinah prthivydh j| 
Dasselbe kann man in IX, 37 beobachten, cf. v. 3. 4. 


14* 
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nach dem hin alles gravitiert. Ich räume aber ein, dass 
Agni, der die Opfergabe zu den Göttern und Vätern führt, 
in seinen mannigfachen Formen einen Anspruch darauf hat, 
in dem vedischen Kult mit voran zu stehen, und ich habe 
in diesem Punkte anstelle des letzten Satzes abändernd 
zu sagen: ‚Mit Agni beherrscht Soma die indische Ge- 
dankenwelt‘. 


Der Gang meiner Untersuchung war der, dass ich mit 
dem klassischen Sanskrit begann und die völlige Identifizierung 
Soma’s mit dem Monde darin zeigte. Das war bekannt; 
aber ich brauchte es als Basis für die weitere Beweisführung. 
Um deretwillen konnte ich auch nicht darauf verzichten, die 
Anschauungen, welche die Brähmanazeit darbietet, zu charak- 
terisieren; denn es handelte sich darum, die breite Linie, 
welche aus der späteren Zeit bis in den RV., wenigstens 
bis in sein X. Buch, hinein führt, deutlich hervorzuheben. 
Ich bin genötigt, zuerst hierbei zu verweilen, weil die gene- 
relle Zustimmung, die Oldenberg’s Kritik bei Foy u. a., die 
sich auf ihn berufen, gefunden zu haben scheint, mir den Ge- 
danken nahe legt, dass ich meine Ansicht nicht deutlich 
genug ausgesprochen habe oder dass die Gestalt, die meine 
Ansicht in Oldenberg’s Ausführung gewonnen hat, ohne 
Weiteres auch als die meinige angesehen worden ist. 

Oldenberg S.608: „H. versucht auch im Ritual des Soma- 
opfers die Vorstellung von der Mondnatur des Soma nachzuweisen 

(S. 296 ff.): „Der Soma, den man auf dem Opferplatz unter dem 

Symbol der Pflanze feierlich einholt und zum Trank verwendet, wird 

als der Mondgott selbst betrachtet“. Das soll sowohl durch die bei 

diesem Ritus verwandten Sprüche wie durch die von den Brahmanas 
hinzugefügten Erläuterungen unzweifelhaft erwiesen werden. Uber 
die Erläuterungen streite ich nicht; sie können uns nur lehren, was 


Alle wissen, dass in der Brähmanazeit die betreffende Identifikation 
feststand und beliebt war“. 
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Es könnte aus O.’s Worten hervorgehen, dass auch ich 
in den Versen einen Hinweis auf den Mond sehe. Genauer 
habe ich Folgendes gesagt: „Diese Aeusserungen beruhen 
nicht auf gelegentlichen mystischen Anwandlungen oder 
Deutungen. Das zeigt der im Aitareya Brähmana (und 
sonst) beschriebene Empfang König Soma’s, sobald er nach 
dem Kauf auf dem Havirdhänawagen auf den Opferplatz 
geschafft wird. Sowohl die dabei verwendeten Sprüche als 
die von dem Brähmana hinzugefügten Erläuterungen machen 
unzweifelhaft, dass auch dieses ') in der Pflanze den Mond- 
gott selber sah“. 

O. erwähnt nicht, dass diesen Sätzen Citate aus dem 
Cat., Ait. und Kaus. Brahm. vorangehen, in denen die Vor- 
stellung von dem beim Opfer gepressten und genossenen 
Monde zum Ausdruck kommt ?). Es galt den Nachweis, dass 
diese dort vorangehenden Äusserungen nicht auf gelegentlichen 
mystischen Anwandlungen beruhen, sondern das ganze Ritual 
durchziehen und die communis opinio der Ritualisten sind. 
Nicht darauf kam es in diesem Zusammenhange an, wie wir, 
sondern wie die Brähmana’s die Verse deuten. Denn es ist 
mir nicht fremd geblieben (es hätte mir, auch wenn ich 
flüchtiger arbeitete als ich zu tun gewohnt bin, nicht fremd 
bleiben können), dass IV, 53, 7 den Namen Savitr’s anführt 
und aus einem Savitrliede entnommen ist. Das Brähmana 
oder vielmehr das von ihm vorausgesetzte Ritual hat die 
Verse nach gewissen charakteristischen Worten gewählt, also 
hier dgann deva rtubhih, und ich habe „mit den Jahres- 
zeiten nahte der Gott“ übersetzt, entsprechend der Meinung 
der Brähmana’s, welche dieses Wort besonders betonen, da 
sie daran ihre Erklärung „die Jahreszeiten sind Soma’s 


1) Nachträglich gesperrt. 

2) Ich füge hier noch Taitt. Br. I, 4, 10, 7 hinzu: somo vai candra- 
mah | esa ha vat säksät somam bhaksayati ya evam vidvdn sdkamedhatr 
yajate. 
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Königsbrüder u.s.w.“ knüpfen‘). Oldenberg sagt weiter 
(S. 609): 

„Standen sie (die Jahreszeiten) für die Ritualordner hier doch 
mit dem Mond in Verbindung, so würde eine solche Anspielung in 
dem Zeitalter der Fixirung des Rituals noch immer kaum etwas 
lehren was wir nicht ohnedies wussten“. 

Ich bestreite ebensowenig, dass man das wusste, wie 
ich mit meinen vorausgehenden Citaten aus dem Väyu- oder 
Visnupurana etwas Neues zu sagen glaubte. Aber, wie ich 
schon sagte, es handelte sich darum, an die weite und durch- 
greifende Verbreitung dieser Anschauung zu erinnern und 
damit die Bahn für den Beweis freizumachen, dass eine in 
zwei Perioden gang und gäbe und im X. Mandala bekannte 
Ansicht doch wohl der ältesten Periode nicht fremd sein 
würde. | 
„Hill. erwähnt nicht, dass in demselben rituellen Zusammenhang 

an Soma auch der Vers gerichtet wurde: „Verehrung dem Auge des 

Mitra und Varuna ... dem Sohn des Himmels, dem Surya kündet‘ 

[Taitt. S. I, 2,9,1; Apastamba X, 29,4]. Es ist wohl keine unzu- 

lässige Supposition, dass H. einen ähnlichen Vers an den Mond recht 

wichtig gefunden hätte Nun richtet sich dieser an die Sonne, und 
so wird es durch den Contrast noch stärker accentuirt, dass von Hin- 
deutungen auf den Mond in diesem rituellen Zusammenhang, wie ich 
gezeigt zu haben glaube, in der That nicht viel zu entdecken ist“. 

Der Vers richtet sich allerdings an die Sonne, und darum 
hätte ich auch bei beabsichtigter Vollständigkeit ihn an 
dieser Stelle nicht zu erwähnen brauchen. Süryaverse 
dürfen im Zusammenhange des Somarituals an sich nicht 
überraschen; Sürya und Soma stehen von Natur, wie schon 
die damaligen Inder erkannt hatten, im engsten inneren Zu- 
sammenhang (vol. I, 463 ff.), und dieser gelangt auch zu 
rituellem Ausdruck; deva sürya, somam kresyämas tam te 
prabrümas, tam tvam vigvebhyo devebhyah kratün kalpaya — 


1) Dasselbe gilt auch von meiner Übersetzung von X, 71, 10 sdrve 
nandanti yacdsdgatena — es kam hier darauf an, wie die Brähmana's 
die Worte fassen. 
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sagt Ap. X, 25,1 der Priester zum Aditya, und X, 27, 10 
wird der Soma fahrende Wagen unter Hersagung eines an 
Sürya gerichteten Verses (RV. I, 50, 1) vorn. mit einem 
schwarzen Fell zum Schutz gegen böse Geister behängt. 
Der weisse YV. wählt bei derselben Ceremonie den Vers 
VS. IV, 32 (cf. Kat. VII, 9, 9), und dazu bemerkt Çat. Br. 
II, 3, 4, 8: süryam evaitat purastat karoti süryah purastan 
nastra raksänsy apaghnann ety athäbhayenänästrena parwahantı. 
Auch sonst noch wird Soma der Sonne anvertraut. Ap. XI, 
18, 1 übergibt man ihn mit den Worten esa vo deva savitah 
soma ihr und den Göttern zum Schutz. Also wäre es keines- 
wegs gegen alle Erwartung und noch weniger ein Argument 
gegen mich, wenn auch an unsrer Stelle bei der Vorwärts- 
bewegung des Wagens ein Vers an Sürya eingeschoben wäre. 
Ich habe ihn aber aus einem besonderen Grunde weggelassen, 
weil nämlich im Ritual bezüglich seiner Verwendung Wider- 
sprüche hervortreten und es mir unnütz schien, in einer 
Mythologie auf solche Differenzen näher einzugehen. Ich 
muss es also hier nachholen. Ap. X, 29, 4 sagt nämlich: 
ajenägnisomiyena karnagrhitena yajamano rdjanam ohyamänam 
pratiksate namo mitrasyeti. 5: lohas tüparo bhavati —. Es 
ware auffallig, dass hier Soma, was sonst nicht geschieht, 
als Sürya angeredet oder gedeutet werden sollte. Der Comm. 
zu Ap. lässt uns im Stich; der zur TS. I, 2,9,1, welcher aus 
Baudhäyana schöpft (ohyamänam rajanam pratimantrayate), sagt 
zwar asmin mantre süryarüpena somah stüyate; aber das ist 
ein Irrtum des Commentars. Denn die Taitt. Samh. selbst 
bemerkt VI, 1, 11, 6: varuno va esa yajamanam abhyaiti yat 
kritah soma upanaddhah | namo mitrasya varunasya caksasa 
ity aha cantya | ā somam vahanty agnind prati tisthate | 
tau sambhavantau yajamānam. abhi sam bhavatah. Der Vers 
ist danach als ein Abwehrspruch gegen den hier als Varuna 
nahenden Soma gedacht. Das Baudh. GS. wählt nicht a, abhi, 
sondern pratimantray, die TS. sagt agnind pratt tisthate, 
und so wird der Spruch sich wohl eher auf den am Ohr 
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gefassten Bock als auf Soma sich beziehen. In dieser An- 
sicht werde ich auch durch Kat. bestärkt. VII, 9, 21: prati- 
prasihätägnisomiyam pacum ädäya tisthati krsnasdrangam —. 
22: namo mitrasyety enam dlambhya vācayati, der Priester 
lisst also den Opferer den Vers bei derselben Gelegenheit 
deutlich mit Bezug auf den Bock hersagen. Der Bock ist 
hier demnach der Vertreter Agni’s (d. i. Sürya’s) „das Auge 
MV.’s“ und nicht nur hier, sondern auch sonst, wie beim 
Agnyädhäna, pflegt er ausser dem Ross als sein Symbol 
hervorzutreten. 

Ich denke also, dass, was Oldenberg S. 608—10 gegen 
mich ausführt, nur missverständlich sich gegen meine An- 
sicht richtet und ausser Betracht bleiben kann. 

Ich komme zu dem hauptsächlichsten Gegensatz. Das 
Problem habe ich in meiner Anzeige von Oldenberg’s Rel. 
d. V.*) so formuliert: „wenn in der ganzen nachvedischen 
Zeit Soma einer der populärsten Namen des Mondes ist und 
diese Bezeichnung, wie O. zugibt, auch in jüngeren Partien 
des RV. steht; wenn es weiter in älteren Liedern heisst, 
dass Soma mit „der Sonne am Himmel laufe“, dass er 
„Ordner der Tage“ sei, an „der Spitze der Tage schreite“, 
„vom Himmel herabschaue*, „das Dunkel abwehrt“ — ist 
Soma dann auch dort der Mond? O. bestreitet das, aber 
er gerät ersichtlich in Schwierigkeiten (S. 177. 185. 611) und 
muss, wenn im Avesta Haoma ‚als ein Mann von höchster 
Schönheit unter der ganzen körperlichen Welt‘ (49 Anm.) 
vor den Propheten hintritt, hier die Anthropomorphisierung 
eines ‚Tropfens‘ oder ‚Gewächses‘ (anstatt des Mondes) an- 
nehmen, die an Unwahrscheinlichkeit alles andere übertrifft“. 
Es ist die natürliche Folge der älteren, von Oldenberg aufs 
neue verteidigten Auffassung, dass U. v. Wilamowitz, der 
nur das O.’sche Buch zu kennen scheint, in seinem „Hera- 
kles“ ? (Vorwort XII) von der „erhabenen Absurdität des Soma- 


1) DLZ. 1895, Nr. 3, Spalte 73. (Für ‚muss‘ lies ‚müsste‘.) 
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opfers“ spricht. Die „Absurdität* fällt weg, wenn wir den 
Kult der Pflanze sub specie lunae zu verstehen suchen; nur 
das bringt uns zum Verständnis der ganzen Bedeutung dieses 
grossen Kultus und gibt dem Symbolismus die innere Be- 
rechtigung. Agni und Soma haben am Himmel ihr Vorbild, 
ihr Ebenbild, ihre Heimat; der eine führt auf die Sonne, 
der andere auf den Mond seinen Ursprung zurück. Daher 
die vielen Anspielungen des RV. auf die kosmogonische 
Natur Soma’s, der vom ‚Himmel herabblickt‘, ‚seine Rosse 
anschirrt‘, ‚zwischen seinen Müttern dahinläuft‘, Äusserungen, | 
die bei der älteren Ansicht als schale Übertreibungen der 
Macht des gelben Somastengels oder -trankes angesehen 
werden müssen. In Bezug auf solchen Symbolismus sind 
wir durchaus nicht ohne Analogien. Ich habe schon früher 
(Rit. 136) meine Zustimmung zu der Auffassung Oldenberg’s 
ausgesprochen, dass der Mahäviratopf, der den Mittelpunkt 
des Pravargya bildet, als ein Symbol der Sonne anzusehen 
ist. Dieser Topf steht auf einem Thron, der ‚nach Einigen‘ 
grösser sein muss als die Räjäsandi für Soma; Sonne und 
Mond finden hier symbolische Darstellung, nicht in späterer 
Übertragung, sondern in unmittelbarem Zusammenhang mit 
der ganzen Ceremonie. Die beiden Rauhinakuchen des- 
selben Opfers opfert man „Nacht“ und „Tag“ 1). Es handelt 
sich in diesen wie in vielen anderen Fällen — man denke 
an die Ukhyägnihandlungen — nicht um poétische Auf- 
fassungen, sondern um symbolische Darstellungen, die die 
Handlung erst veranlassen. Man ahmt die Vorgänge der 
Natur im Opfer nach und meint sie dadurch zu begleiten 
oder zu beeinflussen ?), so wie man bei anderem Zauber sich 


1) Rit.135. Vielleicht bedeuten sie auch Tag und Nacht. Die Kapäla’s 
dazu sind parimandala ghotaprakara. 

2?) Cf. Brinton, rel. of prim. peoples, 173: .. in truly primitive 
condition the rite is constantly a mimicry of the supposed doings of the 
god; Frazer, the golden bough I, 102: ,the event which it [sympathetic 
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ein Bild des Menschen, Freundes oder Feindes macht und 
durch Handlungen, die man an diesem Bilde vornimmt, auf 
das Wesen selber wirkt, similia similibus erzeugt. Ein 
solcher zu besonderem Ansehen gelangter Zauber ist das 
Somaopfer. Der Mond wird in seinen nektarhaltenden 
Strahlen von den Schossen der Somapflanze dargestellt, und 
wenn man, auch nur nebenher, im Somaopfer einen Regen- 
zauber sehen könnte, so wäre das nur dadurch innerlich 
begriindet, dass der Mond ja Herr des Wassers und des 
Regens ist. Wenn in anderem Zusammenhang gesagt ist, 
dass die Opferbutter „mit der Sonne Strahlen“ gereinigt 
wird; oder sie als „Glanz“, als „leuchtend“ angeredet wird, 
so entspricht auch dies der symbolischen Bedeutung, die der 
Butter im Ritual häufig beigelegt wird. Sie ist zwar mit 
dem Holz das natürlichste Mittel zum Unterhalt des Feuers, 
aber man lässt es dabei nicht immer bewenden. Die 
Worte der Taitt. Samh. II, 5, 2, 7: ead vă agnes tejo yad 
ghrtam etat somasya yat payah dürfen noch in natürlicher 
Weise aufgefasst werden; aber das geht nicht mehr, wenn 
TBr. III, 3,5, 2 gesagt ist, ‚man dürfe die Butter nicht ansehen, 
um nicht geblendet zu werden‘. Auch die mit der Opfer- 
butter sonst vorgenommenen Ceremonien — die Frau des 
Opferers muss sie beschauen, adabdhena tva caksugävekse 
suprajästväya'), erst das Auge schliessen, dann öffnen und 
ohne zu atmen anblicken?) — zeigen, dass selbst die Opfer- 
butter hier in mystischer Beziehung zu Agni (Sürya) gedacht 
wird. Nach meiner Meinung liegt die Sache bei Soma 
ebenso. Der Symbolismus stammt nicht aus dem Ritual, 
Sondern dieses bringt nur den alten Gedanken, dass der 


magic] is desired to bring about is represented dramatically, and the 
very representation is believed to effect, or at least to contribute to, 
the production of the desired event‘. 

1) TS. I, 1, 10k. 

2) NVO. 60 ff; Ap. II, 6, 2. 
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Mond den Göttertrank enthalte, an einer gelbfarbigen Pflanze 
zur kultmässigen Darstellung, und dieser Gedanke gehört 
nicht erst .der indoiranischen, sondern, wie Roscher ein- 
gehend gezeigt hat, der arischen Periode an. Wie so oft, 
hat das indische Ritual auch in diesem Falle eine uralte 
Überlieferung bewahrt, und die seltene Erscheinung, dass 
ein Gedanke der arischen Vorzeit sich bis in die klassischen 
Schriften Indiens fast unverändert verfolgen lässt, tritt hier 
in Wahrnehmung. Während wir bei dieser Auffassung 
belangreichen Widersprüchen nicht begegnen, geht bei der 
älteren Auffassung das Facit nicht auf. Vor Oldenberg hat 
sich, so viel ich weiss, Niemand die Mühe genommen, sie 
überhaupt ernstlich zu begründen. O., der auf sie zurück- 
kommt, muss in Bezug auf die Gott Soma umgebenden Bilder 
von „einem formlosen Gewirr von Bildern und mystischen 
Phantasmen, von denen diese Somalieder voll sind“ sprechen 
(S. 182), von der „Dumpfheit des von rituellem Geheimniswerk 
umgebenen feierlich frommen Zauberrausches* Ob.) und mit 
Bezug auf den „zu einem mächtigen Gott gewordenen“ 
Opfertrank sagen, dass er ,bezeichnend“ sei „für die Atmo- 
sphäre priesterlichen Opferkünstlertums, in welcher man sich 
schon in indoiranischer Zeit bewegt“ (178). Aber auf der 
andern Seite will er es „als immerhin denkbar zuge- 
stehen, „dass bei der einen oder andern jener die Lichtnatur 
Soma’s feiernden Stellen, vielleicht auch bei der Vorstellung 
von seinem ‚Anschwellen‘ (äpyäyana), die später stehend auf- 
tretende Identifikation Soma = Mond doch schon im Spiele 
sein mag“ (611), oder der Gott „ein oder das andere Mal 
vielleicht auch mit dem Monde identifiziert“ sei (612). O. 
sagt nicht, welche Stellen das sein könnten; das Zugeständ- 
nis einer einzigen im IX. Mandala würde wegen der grossen 
Ähnlichkeit seiner Lieder ihn auf den von mir begangenen 
Weg führen; genau durch dieselben Möglichkeiten und 
Zweifel, welche er äussert, hindurch bin ich dazu gelangt, 
die ältere Ansicht, von der auch ich ausging, als widerspruchs- 








220 


voll und wertlos über Bord zu werfen. O. spricht weiter 
von „einer offenen, wenn auch wahrscheinlich für immer un- 
beantwortbaren Frage, ob etwa in dieser unter den jüngeren 
ved. Theologen gangbaren Gleichsetzung [von Soma und Mond] 
das Wiederaufleben eines uralten vorvedischen [warum dann 
nicht auch vedischen ?] Glaubens dieser Art zu sehen ist, und 
ob bei den vedischen Vorstellungen von Soma’s himmlischer 
Herkunft, seiner Lichtnatur etc. eine verblasste Spur dieses 
Glaubens mitspiele“. In einer Anmerkung hierzu (6111) räumt 
er ein, dass „eine uralte Vorstellung vom Mond etwa als dem 
Behälter oder Spender des vom Himmel kommenden Thau- 
segens resp. Göttertranks sehr wohl denkbar“ sei; er fragt: 
„sollte es eine indoiranische Nebenform dieser Vorstellung 
gegeben haben, nach welcher der Mond speziell der Sitz 
der in den Kühen wohnenden Nahrungssubstanz (Amrta oft 
im Veda=Ghrta) ist“ und vergleicht „die bekannten iranischen 
Vorstellungen von dem im Monde weilenden „Samen des 
Stieres* mit RV. I, 84, 15“. O. kommt hier schon meiner 
eigenen Auffassung sehr nahe. I, S. 359° habe ich gesagt: 
„Bei der Bezeichnung des Mondes als retodhä ist zu beachten, 
dass er im Avesta gaocithra „Stiersamen enthaltend“ heisst. 
. .. Demnach wird die im Bundahisch aufbewahrte Sage, 
dass beim Tode des Stieres dessen Same im Mond bewahrt 
wird und aus diesem Samen verschiedene Arten der Tiere 
hervorgehen, teilweis auf einer alten Grundlage beruhen. . .“ 
(auch S. 520). Mir scheint deutlich, dass Oldenberg, der 
sonst gewohnt ist, Probleme tiefer und viel klarer durch- 
zuführen, sich hier nicht hat entschliessen können, mit der 
alten Auffassung und ihren Inconsequenzen endgiltig zu 
brechen. Es wäre doch seltsam, dass in einer dem Veda 
vorausliegenden Zeit der Soma als Sitz des Ambrosia, als 
Lichtwesen betrachtet worden, derselbe Gedanke in späterer 
Zeit aufgelebt und zum Gemeingut geworden sein soll und 
Soma gerade für die Sänger des RV., obwohl sie sagen, dass 
Soma vom Himmel herabschaue, mit Pferden fahre, am 
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Himmel mit der Sonne laufe u. a. — kein Mondgott, sondern 
nur der Gott der Pflanze und des Trankes gewesen sei. 

An die Stelle meiner Ansicht setzt O. selbst (602. 3) 
eine Entwicklungsreihe von fiinf Momenten, aus denen — 
nach seiner Meinung — ,alle diese Beziehungen des Soma 
auf Himmel, Licht, Sonne völlig hinreichend erklärt werden 
können“. Gegen den ersten Abschnitt, der von der „ver- 
mutlich indogermanischen Vorstellung von der himmlischen 
Heimat des Göttertrankes“ u. s. w. handelt, streite ich nicht, 
da ich mit einigen Reserven beistimmen kann, ebensowenig 
gegen den zweiten, dass Soma Indra zu seinen Taten stärke 
und daher Mittäter dieser Taten sei; auch hier kann ich 
von meinem Standpunkt aus beitreten. Die Differenz liegt 
im Folgenden: 

„Die rötlich lichte Farbe des Soma (aruna babhru hari) lässt ihn 
als ein Lichtwesen erscheinen. Wie die Bewegung und das-Geräusch 
seines Fliessens oder Tropfens der Phantasie des Dichters hinreicht, 
ihn als schnelles Ross, als brüllenden Stier erscheinen zu lassen, 
konnte jene Farbe genügen ihn der Sonne anzuähnlichen. Man be- 
denke, dass jedem Motiv, welches eine im Mittelpunkt des Opfers 
stehende, für das ganze Denken der Has so hochbedeutsame Substanz 
wie den Soma dem Vorstellungskreise von Sonne und Licht annäherte, 
an sich ein stark gesteigertes Gewicht zukommen musste“. 

O. bleibt uns den Beweis für den ersten Satz schuldig 
und gleitet auch weiter (S. 604) mit den Worten „ist der 
Soma einmal dazu gelangt, als Kämpe des Lichtes angesehen 
zu werden“ über diesen wichtigen Übergang hinweg. Wenn 
in den älteren Liedern des IX. Buches nur der gelbe Stengel 
oder Saft gepriesen würde und erst in den jüngeren sein 
Glanz, sein Licht und seine kosmogonische Tätigkeit, dann 
allerdings hätten wir ein Recht wie O. zu schliessen. Aber 
all diese Eigenschaften liegen ja neben einander, nicht nur 
in demselben Mandala, sondern in demselben Lied; die 
Dichter sprechen abwechselnd bald vom himmlischen, bald 
vom irdischen Soma, und jener Satz O.’s scheint mehr im Hin- 
blick auf die alte Theorie ersonnen als in unsern Quellen 
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begriindet. Ich kann auch den zweiten Satz nicht als Moti- 
vierung ansehen. Ich habe meine Bedenken, ob die Be- 
wegung und das Geräusch des Fliessens der Phantasie des 
Dichters allein hinreicht, Soma als schnelles Ross u. s. w. er- 
scheinen zu lassen. Es- heisst ja auch, dass der König ins 
Meer tauche, in die Ströme, dass er Herr des Himmels und 
König der Ströme sei. Soma’s Rosse werden erwähnt 
(IX, 86, 37; 88,3, cf. vol. 1,312 ?; IX, 63, 8. 9, vol. I,466 1); 
er schirrt den siebenstrahligen Wagen an (VI, 44, 24); er 
heisst jyotzratha, paviratha, und das soll auf ihn übertragen 
sein, weil die Bewegung seines Fliessens oder Tropfens ihn 
als schnelles Ross oder weil seine rötliche Farbe ihn als 
Lichtwesen erscheinen liess oder aus ähnlichen Gründen 
mehr? Nicht nur im Veda, sondern auch im Avesta (an 
dem die mystischen Spekulationen der Brähmana’s doch 
sicher keinen Anteil haben), wo Soma als verethrajyan er- 
scheint, als schnelles Ross oder Reiter auf der Alburz, mit 
einem geknoteten, sternengeschmückten Gürtel!), den ihm 
Ahuramazda gibt, wo er als ‚schönster‘ der ganzen Welt 
vor Zarathustra hintritt, — das alles die Entwicklung 
eines gelben Stengels oder Tropfens? Das ist dann keine 
Dichterphantasie mehr, sondern eine Ungeheuerlichkeit; es 
handelt sich nicht um Märchen, sondern um Religion, 
nicht um einen einzelnen Dichter, sondern um ganze Gene- 
rationen von Priestern, Sängern und ihren Gläubigen; nicht 
um Spielereien, sondern um Lieder, die ein Ritual begleiten, 
das von Symbolismus voll ist und mit seinen Handlungen 
die Welt, Himmel und Erde wiederspiegeln oder beein- 
flussen will. 

O. findet „in. der ganzen so unendlich häufig mit dem 
Soma sich beschäftigenden Litteratur des RV.“ „nirgends 
[ausser X, 85 ete.] eine klare Identifikation des Soma mit 


1) Darmesteter (Zend-Av. I, 94 ff., note), den O. gegen mich mit 
Bezug auf diesen Ausdruck anführt, widerlegt meine Auffassung nicht. 
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dem Monde, nirgends eine klare Hindeutung darauf, dass 
der Mond die Götterspeise ist“ (610). 

„Ich greife ein paar characteristische Stellen, denen sich ähn- 
liche in beliebiger Zahl an die Seite stellen liessen, heraus um zu 
veranschaulichen, wie die Dichter des neunten Buches unter Häufungen 
von Vergleichungen und Epitheten aller Art gar nicht daran denken, 
die gerade für den Mond bezeichnenden und entscheidenden Vor- 
stellungen zu berühren. IX, 22,1. 2: wie Wagen im Wettrennen, wie 
Winde, wie die Regengüsse des Parjanya, wie wirbelnde Flammen. 
96, 20: wie ein schön geschmückter Freier, wie ein wettrennendes 
Pferd, wie ein Stier. 86, 29: du bist ein Meer, dir gehören die fünf 
Weltgegenden; du bewegst dich über Himmel und Erde, dein sind 
die Lichter, die Sonne. 96, 6: der Brahman der Götter, der Pfad- 
finder der Weisen, der Rsi der Priester, der Büffel unter den Thieren, 
der Adler unter den Raubvögeln, die Axt der Wälder. Und dergl. 
mehr in infinitum. Ist bei Stellen dieser Art die Abwesenheit aller 
nicht ganz unsicheren Anspielungen auf den Mond nicht bezeichnend ?“ 


Ich will nicht fragen, welche Bezeichnung des Mondes 
denn man noch wählen sollte, wenn einmal die Vorstellung 
von dem nektarhaltenden Monde gerade an dem Worte soma 
zum Ausdruck gekommen war. Die Lieder sind ja rituell 
und das Ritual duldet im Allgemeinen keine derartige Syno- 
nymik, dass man beliebig etwa candramas an Stelle von 
soma setzen könnte; Soma ist darin ein unauswechselbarer 
von indoiranischer Zeit überkommener Begriff. Was versteht 
denn aber O. unter ganz sicheren Anspielungen auf den 
Mond und den „gerade für den Mond bezeichnenden und 
entscheidenden Vorstellungen?“ Der RV. gibt, wenn man 
nur an das selten vorkommende Wort candramas sich hält, 
wenig Auskunft. Ihn interessiert er eben nur, insofern er 
Soma enthält, oder als Brahmanaspati. Befragt man die 
spätere Zeit, so zeigt sich, dass der Mond vor allem dort 
als Speise der Götter gilt und die Mehrzahl seiner Namen 
gerade seine Nektarnatur betont (I, 290), dass er ferner in 
naher Beziehung zum Wasser steht, — sein Wagen ent- 
stammt dem Schoosse der Wasser, seine Nektarstrahlen be- 
stehen aus Wasseratomen —; natürlich ist er auch ein Be- 
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zwinger der Finsternis’). Diese drei Haupteigenschaften 
aber sind, wie der erste Band reichlich belegt hat, gerade 
auch die, welche an Soma in den vedischen Liedern zum 
Ausdruck kommen. Es ist doch genügend zu sagen, dass 
er mit „bunten Strahlen wandelt, die Finsternis vertreibend* 
oder „helles Licht schafft“ und „die schwarze Finsternis 
vertreibt“ (I, 311); es scheint mir demgegenüber ganz un- 
erheblich, dass er nur ein- oder zweimal (IX, 99, 2; 97, 9) 
verbis expressis in Beziehung zur Nacht gesetzt wird; nicht 
die Beziehungen zur Nacht sind es, die an dem Namen soma 
haften und seine Stellung im Ritual entscheiden, sondern 
die zum Göttertrank. Ich habe schon an anderer Stelle 
gesagt, dass nicht an ein und demselben Götternamen alle 
Eigenschaften, die man an ein und derselben Naturerscheinung 
beobachtet, zum Ausdruck kommen; sondern dass jede ihrer 
Lebensäusserungen zum Ausgangspunkt einer besonderen 
Gottheit werden kann. Natürlich enthalten nicht alle Verse 
‚sichere‘ Anspielungen auf die Natur des Mondes (von den 
bei Old. oben citierten Versen kämen nur 86, 29; 96, 6 in 
Betracht), aber es kommt auf den gesamten Inhalt des 
IX. Buches an; seine Lieder strahlen aus vom Kultus, und 
in dessen Mittelpunkt steht der Mond und sein irdisches 
Substitut, die Pflanze. 

Ich wende mich zum Einzelnen. O. fragt (605): „Woher 
nimmt H. das Recht, rocayan rucah IX, 49, 5 zu übersetzen: 
„er liess die Sterne scheinen (310)*. Will O. übersetzen 
„Lichter? Was für Lichter? Say. paraphrasiert zwar 
hier und ähnlich IX, 9, 8 ätmiya diptih .. rocayan. Gewiss 
wird auch von Soma’s eigenem Glanz gesprochen (z. B. IX, 
65, 27 oder im Plur. IX, 96, 24); das Verbum in IX, 49,5 
ist aber Parasm., nicht Atm., und wenn wir das Parasm. 
Caus. von ruc verfolgen, so sehen wir, dass es sich nicht 


1) Man sehe auch die Beschreibung des Mondes im jainistischen 
Kalpasūtra (Jacobi § 38). 
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auf Soma’s eigenen Glanz, sondern auf andere Objekte be- 
zieht, wir also „seinen eigenen Glanz leuchten lassend“ 
nicht übersetzen können. So heisst es IX,28,5: esd séryam 
arocayat pávamāno vicarsanih | vigvä dhämäni vigvavit; 37, 4: 
så tritasyddhi sänavi p. arocayat | jamibhih süryam sahá |]; 
63, 7. Das Verbum rocay ist hier fast Synonym von ärohay 
(86, 22; 107,7) oder janay (42,1). Sürya steht nicht immer 
allein, wir finden daneben jydtinsit); dass der Mond neben 
Sonne und Sternen als Geschöpf fehlt, ist ganz natürlich, 
da er selbst der Demiurge ist. Für jyótīńşi steht auch rocand °). 
In diesen Versen sind rocand (das auch Pischel, VSt. II, 128 
mit Gestirn übersetzt) und jyötins: Synonyma, und hiervon 
dürfte rúcah in unsrer Stelle IX, 49, 5 (9, 8) nicht zu trennen 
sein; ich wüsste nicht, was sonst unter den „Lichtern“ 
hier verstanden werden soll. 


„Ahnlicher Widerspruch“, fährt O. fort, „liesse sich gegen seine 
Behandlung des Wortes indu, ebenso gegen die des Wortes ancu 
erheben. Ich wähle zur Exemplifikation zwei Verse, die das letzt- 
genannte Wort enthalten: 

IX, 67, 28: pra pyäyasva pra syandasva 
soma vigvebhir ancubhth 
devebhya uttamam havih |... 
und I, 91, 17: à pyäyasva madintama 

soma vigvebhir ancubhih 

bhava nah sugravastamah sakha vrdhe | 
E Mit welchem Recht übersetzt Hill. in den beiden mitgeteilten 
Versen vigvebhir angubhik „in allen Strahlen“ und giebt ihnen damit 
die Beziehung auf den zunehmenden Mond? Wodurch ist für añçu 
in der älteren Sprache die Bedeutung „Strahl“ irgendwie bewiesen 
oder auch nur wahrscheinlich gemacht... Was giebt uns den Anlass, 
die einzige für die alte Sprache wirklich gesicherte Bedeutung des 


1) IX, 36, 3: sd no jydtings: pürvya pdvamana vi rocaya; 86, 29: 
tava jyotingst pavamana süryab; 91,6: cam nah ksétram urú jyötingi 
soma jyon nah süryam drçáye rirīhi Ir. 

*) IX, 42,1: jandyan rocand divö jandyann apsü "süryam; 85, 9: 
Grürucad vi divö rocand kavih. Man vgl. dazu I, 93,5: yuvdm etdni 
divi rocandny agnic ca soma sdkratü -adhattam. 
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Worts .. . in Zweifel zu ziehen in einem Vers, der durch das pra 
syandasva . . so deutlich auf den aus den Schösslingen hervor- 
strömenden Somasaft hinweist? .. . 

Ich gebe zu, dass das Çat. Br., worauf ich mich berufen 
hatte, an und für sich genommen nichts beweist. Aber es 
ist unbestritten, dass von Soma’s Strahlen (racmi, ketú) an 
verschiedenen Stellen gesprochen wird. IX, 86, 5: vigva 
dhämäni — prabhös te satah pari yanti ketavah | vyänacih 
pavase; 6: ubhayatah pavamänasya racmayo dhruvasya 
satah part yanti ketavah — von dem sich läuternden, also 
doch auch vom fliessenden Soma gesagt, und dasselbe 
Verbum »äri-ei, das vom Lichtstrabl sehr gut, von dem 
blossen Pflanzenstengel nicht verständlich ist, wird 74, 2 in 
demselben Mandala von añńçú gebraucht: 

divó yah skambhé dharünah svätatah 
äpürno angüh paryeti vigvatah ||‘) 
oder man vergleiche 


IX, 100, 8: mit IX, 15, 5: 
pavamäna mahi crävas eg rukmibhir īyate 
citrebhir yasi ragmibhih | va cubhrébhir angübhih | 


Ich kann zwischen beiden Versen keine Verschiedenheit des 
Sprachgebrauchs entdecken und ragmibhih hier von angubhih 
nicht unterscheiden. Allerdings steht in den streitigen Versen 
I, 91, 16 ff.; IX, 67, 28 das Verbum pyä, das später zu einem 
Terminus für das Apyäyana der Pflanze geworden ist. Es 
ist nur nicht sicher, dass die später unter Äpyäyana be- 
kannte Handlung schon dem Ritual des RV. bekannt war 
(I, 194. 5). Wir wissen zwar, dass auch im RV. Soma mit 
Wasser angefeuchtet wird; aber wir wissen nicht, ob dies 
die Ceremonie des Apyäyana bedeutet, und über die Aus- 
führung dieser Ceremonie sind die Yäjüika’s selbst ver- 
schiedener Meinung, die einen erklären sie nur als eine 
blosse Berührung, die andern als ein Besprengen mit Wasser; 


1) Cf. IX, 68, 6: uçántam angüm pariydntam rgmiyam, 
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es ist also nicht ausgeschlossen, dass sie nur einen sym- 
bolischen Zweck hatte. pya kommt in, unsrer Samhita 
überhaupt nur siebenmal vor; viermal in den bier zur Er- 
örterung stehenden Versen, einmal (X, 85, 5), wo es sicher 
vom Anschwellen des Mondes gebraucht wird, die andern 
Stellen sind für unsern Zweck ohne Belang‘. Es steht 
also aus X, 85 zunächst nur fest, dass @ pyä4 sicher schon 
im RV. vom Schwellen des Mondes gebraucht wird. Ist 
dieser Vers jünger als die beiden andern, in denen O. 
ā pya auf das Schwellen der Somaschossen beziehen will? 
I, 91 ist ja schon von Roth, der in Bezug auf Soma durch- 
aus andrer Meinung war als ich, weniger auf die Pflanze, 
als auf den Mond bezogen worden, und die ganze Hymne 
zeigt, dass sie auch dem Gott Soma, nicht nur der Pflanze 
huldigt. Nach Acv. V, 12, 15. 16 werden RV. I, 91, 16—18?) 
allerdings zum Apyayana verwendet; v. 16. 18 kommen aber 
nicht nur hier vor, sondern auch V, 6,27 beim Camasapyayana, 
wo von „Schossen“ überhaupt keine Rede ist, und bei dem 
1. der Patnisamyäja’s (I, 10,5), wo Soma als Gott auftritt und 
Opfergaben empfängt. Ist nun gerade die ersterwähnte Ver- 
wendung der Verse beim Somäpyäyana die älteste? Gar keine 
Verwendung bei unserem Ritual scheint, so weit ich sehen 
kann, IX, 67, 28 zu finden, das spricht also mindestens nicht 
für seine von Old. angenommene Beziehung auf die spätere 
Ceremonie. (ankh. braucht jene Verse ebenso wie Aer. SU. 
Der bei ihm V, 8,4 u.a. vorkommende Vers argur ancus te, 
auf den Old. verweist, führt uns aus dem RV. in den YV. 
(VS. IV, 1; TS. I, 2, 11), also durchaus in die Umgebung 
des späteren Rituals, in dem das Apyäyana seine Stellung 


1) 1,83, 12: d pyäyantäm usrtya havyasüdah; X, 18, 2. 
2) v. 16: å pydyasva sám etu te | 
17: á pydyasva madintama | 
| 18: sám te paydans: | 
Man kann v. 16 und 17 unmöglich von einander dem Inhalt nach trennen. 
3) J, 15,4; VII, 5, 17 ff.; 15, 4. 
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hat; ich habe gar keine Veranlassung den Vers zu bean- 
standen; denn dem Ritual ist die Identifikation von Mond 
und Pflanze ja geläufig. Den bei Cänkh. aber unmittelbar 
folgenden Vers yam ädityä ancum äpyäyanti (mit dem man 
übrigens nicht mehr Soma, sondern seine Brust berührt 
V, 8,4) verwendet TS. II, 3,5, 3; 4, 14,1 bei einem am 
Päpayaksma Erkrankten !). O. leugnet keineswegs „die Mög- 
lichkeit, dass der Vers?) für diese Verwendung abgefasst 
ist: man beachte, dass er nicht aus dem RV. stammt“. Wie 
will er begründen, dass gerade im RV. die Verse mit ä pyä 
für das Apyäyana abgefasst sind, wenn a pyä als Terminus vom 
Monde im RV. gebraucht wird (durch RV. X, 85, 5 ist es 
sicher) und das Apyäyana der Pflanze im RV. sehr unsicher 
ist (I, 194.195). Warum soll, wenn einmal dort vom Monde 
d pydyase gesagt ist, nicht ein andres Mal a pyayasva ge- 
braucht werden, da, wie sich oben zeigte, angu sehr wohl 
‚Strahl‘ bedeuten kann? Der Vers RV. X, 85, 5 ist ja doch 
nicht erweislich jünger als die des YV., und wenn man J, 91, 
16 ff.; IX, 67, 28 nicht von denen des YV. trennen will, so 
wird auch X, 85, 5 nicht losgelöst werden dürfen. Sie ge- 
hören alle zusammen. Aber ich räume ein, dass ihre Be- 
ziehung auf das wirkliche Apyäyana hier ebenso gut wie die 
mystische Bedeutung möglich ist. Eine strenge Scheidung 
ist ja angesichts der Tendenz des Opfers überhaupt un- 
möglich. 

„ Weiter exemplifiziere ich — sagt Oldenberg S. 604 [es geht den 
Erörterungen fiber angu voraus] — meine Differenz von H. an IX, 70,7 
(„die gelben Hörner wetzend“), „wo çrùge harint gar nichts anderes 
als ‚die gelben Mondhörner‘ sein können“ (8.339 A. 1). Gewiss für sich 


allein betrachtet verführerisch, aber ebenso gewiss, wenn in alle Zu- 
sammenhänge eingereiht, ganz unsicher. Soma, der mächtig stürmische 


1) Als Yäjyävers. Die Puronuväkyä dazu ist navonavo bhavats 
RV. X, 85, 19! Welches ist nun die ursprüngliche Verwendung von jenem, 
die bei Cänkh. oder die in der TS.? 

9 yam ddityd etc. 
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Gott, ist ein Stier wie Indra, wie Agni, wie Rudra, wie Visnu, wie die 
Maruts, wie andere Götter. Auch eben in dem in Rede stehenden 
Verse ist von Soma als Stier die Rede. ... Es wird gesagt, dass 
der furchtbare Stier mit Macht brüllt: ein beim Monde meines Wissens 
nicht zu beobachtendes Phänomen 11. Derselbe Stier wetzt nun auch 
seine Hörner: so wetzt der Stier Agni, der Stier Indra seine Hörner 
.. . Warum sollte es der Stier Soma nicht thun. Und welche andre 
Farbe sollten seine Hörner haben, als die Farbe hari, die stehend 
dem Soma beigelegt wird . .“ 

Es könnte sein, dass der Vergleich mit einem Stier auch 
zu den „beiden Hörnern“ Soma’s Veranlassung gegeben hat, 
obwohl dann die Bezeichnung ‚gelb‘ den Eindruck eines in 
der späteren Poësie nicht erlaubten laukika virodha macht, 
anderwärts im RV. haben die cerrga’s diese Bezeichnung 
nicht. Aber eins wird einzuwenden sein. Wenn der Stier 
Agni, der Stier Indra u. a. seine Hörner wetzt, so wird der 
Stier Soma, der dasselbe tut, wohl nicht eine göttliche Pflanze 
oder Trank, sondern ein ebenso wie jene aus einer Natur- 
kraft hervorgegangener Gott an diesen Stellen sein. Alle 
Namen, die O. hier anführt, sind Personifikationen von Natur- 
mächten, wie O. für alle, mit Ausnahme Visnu’s, selbst an- 
nimmt. Es ist für die ursprüngliche Bedeutung Soma’s 
nicht unwesentlich, dass er auch in diesem Punkte sich in 
dieser Gesellschaft befindet. Mein Schluss lautet, wenn ich 
diese harins erage „in alle Zusammenhänge“ einreihe (ich 
meine die Linien, welche vom klassischen Sanskrit bis in 
das X. Buch des RV. führen), dem O.’schen gerade entgegen- 
gesetzt. 

Ich bin ausführlich auf die wesentlichsten Einwendungen 
O.’s eingegangen, weil sie, wie ich sehe, auch von andern. 
Gelehrten angenommen worden sind. Wenn ich die gegen 
meine Auffassung geltend gemachten Gründe näher betrachte, 
so bleibt von ihnen Principielles nicht übrig und ich kann 
einzelne Verbesserungen, zu denen die Kritik geführt hat, 


1) Cf. oben Seite 4. 
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dankbar verzeichnen. Was ich gegen O.’s Kritik meines 
Brhaspati einzuwenden habe, wird meine oben gegebene Dar- 
legung Naräcansa’s zeigen. O. hat den ersten der 12 Punkte 
vorgenommen 1), die ich zu Gunsten meiner Ansicht vor- 
brachte; ich hatte gesagt, dass nicht jeder der von mir an- 
geführten Gründe zwingend ist; aber sie stützen sich gegen- 
seitig und gehen den an Soma entwickelten Anschauungen 
Indiens über den Mond so parallel, dass ich keine Veran- 
lassung habe, meine Gleichsetzung von Brhaspati als einer 
Agniform des Mondes aufzugeben. Wir dürfen nur nicht 
übersehen, dass Soma und Brhaspati nicht genau dieselbe 
Seite des Mondes reflektieren, sondern nur „die Conception 
beider vom Monde ihren Ausgang genommen hat“ (I, 409. 
419); Soma ist = Mond, Brhaspati ist == Mond, in der 
Mythologie folgt nun aber hieraus nicht, dass auch Soma 
genau gleich Brhaspati ist (cf. oben II, 14). Vielmehr können 
ausser den Eigenschaften, welche sie gemeinsam besitzen, 
der einen oder andern Gottheit noch besondere Attribute zu 
eigen sein. Ä 

Ich habe hier schon einiges von dem, was ich auch 
Foy und Hopkins zu erwidern habe, vorausgenommen; ich 
will nicht mit gleicher Ausführlichkeit auf die Kritiken 
beider Forscher eingehen und mich darauf beschränken einige 
Punkte hervorzuheben. Foy bin ich besonders dankbar für 
die freundliche Art, mit der er meiner Arbeit gegenübersteht 
und meiner Untersuchung über die Pani’s und die Wohn- 
sitze der Somapresser gedacht hat. Ich erkenne gern an, 
dass seine Ausstellungen in verschiedenen Punkten berechtigt 
sind; hier wird es genügen nur auf die Hauptsache, die 


1) ZDMG. XLIX, 174 A. Oldenberg hat hier und auch anderwärts 
gegen meine Methode Stellung genommen. Ich wäre darauf nicht ohne 
Antwort. Methodologische Streitigkeiten gleichen aber den dogmatischen ; 
sie treiben die Sache, der sie dienen sollen, auf einen unfruchtbaren Strand. 
Ich beschränke mich darum auf das, was ich defensiv oben S. 1f. ge- 
sagt habe. 
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uns trennt, einzugehen und die erste Seite seiner gegen 
meine Mondtheorie gerichteten Ausführung (S. 25, unten, 
bis 26) durchzusprechen. 


„Ich habe auch nicht eine Stelle in den Familienbtichern ge- 
funden, die für H. unwiderleglich spräche, und nur eine im IX. Buche 
(97, 9d), die für ihn sprechen könnte; da aber die Hymnen des IX. 
Mandala der Zeit nach dem I. und X. z. T. sehr nahe bzw. gleich stehen 
und in diesen Büchern (namentlich im X.) schon längst die teilweise 
Gleichung Soma = Mond (wozu H. noch einige neue Belege beibringt) 
erkannt war, so ist diese eine Stelle für His Ansicht nicht zu ver- 
werten... Mir scheint, H. hat sich selbst dadurch getäuscht, dass er 
die angeblich für die Mondnatur Somas beweisenden Stellen ausser 
dem Zusammenhange betrachtet hat. Schon dadurch fällt ein grösserer 
Teil derselben“. 


Aus dem IX. Mandala kommen die Hauptzeugen meiner 
Ansicht und nicht aus einzelnen losgelösten Stellen, sondern 
aus seiner Gesamtanschauung. Foy gibt hier zu, dass auch 
für das I. Mandala die Gleichung Soma als Mond be- 
rechtigt sei, was O. selbst für Verse, die schon vor mir dem 
` Monde zugewiesen waren, bestreitet. Das ist immerhin von 
Belang, weil wir dann von zwei Punkten die andern Bücher 
beobachten und beurteilen können. Wir haben in den 
Famlienbüchern verschwindend wenig Lieder, die Soma oder 
Indu besonders gewidmet sind und zwar darum so wenig, 
weil die seinem Kult dienenden Hymnen verschiedener 
Familien im IX. zu einem besonderen Samhitä vereinigt 
sind. Wollten wir diese insgesamt für jünger als die 
Familienbücher erklären, wozu ich keinen Grund sehe, so 
kämen wir leicht dahin, den ausgebildeten Somakult über- 
haupt erst der jüngeren Zeit zuzuschreiben, was unmöglich 
ist. Ich habe wie bei Oldenberg, so auch bei Foy den 
Eindruck, dass die Ansicht, Soma sei nur eine mit den un- 
verständlichsten Attributen umkleidete Pflanze (Trank), end- 
giltig bewiesen sei und jede andere Auffassung der Verse 
von vornherein darum unrichtig sei; sie kommen auf diese 
Weise dazu, den einzelnen Vers fortzudeuten. Was soll 
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schliesslich von dem Monde, insofern er als Nektarbehälter 
der Götter und Manen weithin leuchtet, ausgesagt werden ? 
„Er wehrt das Dunkel ab“: Oldenberg lässt es nicht gelten 
(und allein für sich genommen reicht es ja auch nicht 
aus). Oder „er besteigt den Wagen der Sonne“: O. meint 
(611 in anderem Zusammenhange) „aus den Ausdrücken, 
welche der RV. braucht, wäre es leicht, einen in der Vor- 
stellung der Rsi’s stark hervortretenden mystischen Zu- 
sammenhang mit der Sonne zu erweisen [warum einen 
mystischen und nicht ganz natürlichen?]; gegenüber dem 
Zusammenhang mit dem Monde müsste die Liedverfasser 
das Bedürfniss nach einem eigenthümlichen Versteckspielen 
regiert haben, welches uns nirgends gestattet auf ein nicht 
ganz unbestimmtes Zeugniss die Hand zu legen“. [Da ihnen 
die Voraussetzung Soma = Mond geläufig war, kann ein 
Versteckspielen nicht in Frage kommen.] Es wird von 
„zwei gelben Hörnern“ gesprochen: O. verweist auf andere 
Götter, die als Stiere gedacht auch Hörner haben, und die 
Bezeichnung ‚gelb‘ komme von der Soma eigenen Farbe. 
Oder wenn ich VI, 39, 3 (von Indu): imám kétum adadhur 
nd cid dhnam cucijanmana usäsac cakära herbeiziehe (313) 
und dazu (abgesehen von IX, 86, 45 (305): agregó räjäpyas 
tavisyate vimäno dhnäm bhüvanesv drpitah vou Soma) X, 85, 19 
vergleiche: ndvonavo bhavati jáyamanó *hnam ketür usdsam 
ety dgram (von Candramas), so nennt Foy (26) den Vergleich 
„trügerisch; er zeigt höchstens, dass der Dichter auch hier 
mit altem Phrasenmateriale wirtschaftet, wie so häufig, doch 
ihm einen andern spätern Sinn unterlegt“. Ich glaube, dass 
sich jede Ausserung mit Bezug auf Vata, Sürya in derselben 
Weise verflüchtigen liesse. Was gibt uns denn eigentlich 
das Recht, einen Vers wie IX, 27, 5: 

esa süryena häsate pávamāno ddhi dyavı 

pavitre matsar6é mädah || 
von X, 85, 18: pūrvāparám carato maydyaitau 

çiçūü krilantau pári yato adhvaram, 
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in dem jedermann Sonne und Mond erkennt, zu trennen? 
oder IX, 86, 43 den sindhor ucchväse patdyantam uksanam 
pagum, oder den König der Ströme, dessen Satzung die 
Wasser folgen (ib. 82, 5; 86, 33 u. s.), der baaren Theorie 
zu Liebe, auf einen Tropfen oder Pflanzenstengel zu beziehen ? 
„Andere scheinbar sehr beweisende Stellen — fährt Foy fort — 

wie IX, 75, 1 ‘der hohen Sonne Wagen hat er, der hohe, bestiegen, 

den überall hingewandten weitausschauend’; V, 47,3; IX, 95, 9 ff. [?] 

u. s. w. liessen sich nur erklären, wenn die Lieder in der Nacht vor- 

getragen würden, wo der Mond tatsächlich leuchtet; aber das will 

doch H. nicht annehmen ?“ 

Die Neu- und Vollmondsopfer beginnen am Morgen, 
nicht genau zur Zeit der Conjunktion oder Opposition, es 
wäre also an sich möglich, dass auch die Somalieder nicht 
unmittelbar an den Eintritt des Neu- und Vollmouds an- 
schlossen, der ja nur die von der Natur gegebene ungefähre 
Zeitbestimmung für die Feste ist; man könnte doch am 
Morgen nach Eintritt des Neumonds noch sagen: ‚er habe 
den Wagen der Sonne bestiegen‘ u. s. w. Aber wir wissen ja, 
dass manche grosse Somafeste wirklich in der Nacht statt- 
. fanden. Dem RV. selbst ist der Atirätra bekannt, der Indra 
gewidmet ist und in unserm Ritual den „character of a 
regular nocturnal carousal“ hat mit Sang und Trank. Wir 
dürfen also als sicher annehmen, dass viele Lieder auch des 
RV. bei dem nächtlichen Fest ihre Stelle hatten. Warum 
sollte man ein Neu- oder Vollmondsfest nicht in der Nacht 
begehen, besonders im Süden? 

Ich übergehe zwei allgemeinere Sätze und eiue Be- 
merkung zu H 288, die das Grundsätzliche nicht berührt. 


„8. 305: “am Beginne der Tage’ macht sich Soma wahrnehmbar 
(IX, 86, 42) 1), weil er dann gepresst und gekeltert wird, vgl. agra 
usasam X, 45,5 von Agni; ‘er wandelt, die beiden Geschlechter (der 
Menschen und Götter) verbindend, zwischen (ihnen hin und her)’ 


1) só dgre dhnäm hdrir haryaté mädah — prá cétasd cetayate anu 
dyubhih —. 
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wie Agni, als Opfergabe. Der Vergleich von X, 85, 19 ist also ein 

Trugschluss“. 

Den Vergleich mit X, 85, 19 dhnam ketur usasam ety 
agram lässt F. für unsern Vers nicht gelten. Wie erklärt 
er aber IX, 71,7: rebhö na pürvir usdso vi rájati; 75,3: 
trpristha usdso vi räjati; 4: prarocdyan rödası matara gucih; 
83, 3: ärürucad usäsah pronir agriyah; 86, 19: somo ahnah 
prataritösäso divah — alles mit Pflanze oder Trank? 

Auch mit der weiteren Fassung des Verses bin ich 
nicht einverstanden. Es muss durchaus nicht „die Opfer- 
gabe“ sein. dvd jánā bezieht sich (s. oben II, p. 106 ?) 
hier eher auf Deva’s und Pitaras als auf Götter und 
Menschen und antdr iyate wird I, 35, 9; 160, 1 von Savitr 
resp. der Sonne, sonst von Agni gebraucht, nicht von Opfer- 
gaben. 

„ Ordner der Tage’ heisst Soma IX, 86, 45 als kosmogonische 
Macht‘, 

Entwickelt sich zur ‚kosmogonischen Macht‘ nicht der 
Mond, der ja auch nach indischer Anschauung Tag und 
Monat ordnet, besser als eine Pflanze resp. Trank? 

. .. divispre v. 14 und sonst von Soma bzw. seinem Gewand 
gesagt ist ebenso gebraucht wie vom Opfer, z. B. II, 41, 20; anta- 
riksaprä heisst ‘die Luft durchfahrend, durch die Luft dringend’ und 
zwar ist hiermit wohl seine Opferwanderung in den Himmel zu den 
Göttern gemeint. nabhasä ist durch IX, 71,1. 83,5 u.s. w. zu er- 
klären und zwar als Wasserzusatz zu Soma. Derartige Parallelstellen 
müssen auch berücksichtigt werden!“ 

divispr¢ wird allerdings vom Opfer, das man ‚ausspannt‘, 
gesagt. Dass es aber mit Bezug auf den geopferten und 
zum Himmel gehenden Soma gesagt sein soll, macht gerade 
die Ausdrucksweise des ganzen Verses unwahrscheinlich, 
man beachte seine einzelnen Wendungen drapim vasäno yajato 
divisprcam 1) antariksaprä bhüvanesv arpitah | und vgl. dazu 
etwa IX, 100, 9: 


1) Es wäre doch auch seltsam, von einer zum Himmel gehenden 
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tvam dyam ca mahwrata 

prthivim cati jabhrise 

pratt drapim amuicathah —; 
vorher gehen diesem letzten Verse, wie nicht zu tibersehen 
ist, die Worte cirebhir ydsi racmibhih — tamansi jighnase, 
alles sehr verständlich vom Mond, unverständlich von Trank 
und Pflanze. 


antariksapra ist sonst ein Beiwort von Göttern (Savitr, 
Indra, auch Urvaci), nicht von Opfergaben. Man vergleiche 
IX, 68, 4; 63, 8; 65, 16; er durchläuft rocand divák (37, 3); 
divam vi dhävatı tiró rajansi dharaya (3, 7), auf des Himmels 
Rücken breiten sich seine Strahlen aus (I, 308), er sieht 
herab vom Himmel als himmlischer Vogel (IX, 71, 9; 38, 5), 
er macht ein Zeichen vom Himmel (I, 327) u. s. w.1) — auch 
hier Pflanze und Trank? 


nabhas heisst sonst auch Wasser; hier aber ist gesagt: 
svar jajnano ndbhasabhy akramit. Was soll hier aber bei 
dem, der im Lichtreich geboren herbeikam, der , Wasser- 
zusatz“? nabhasä bezeichnet an dieser Stelle den Weg 
antariksena: divas pari, tiró rajänsı brachte ihn ja auch der 
Vogel. 

„8.309 A. 1. Warum ist das eine Auge IX, 9, 4 nicht die Sonne, 
die durch das Opfer neu geboren wird?“ 

Sonne und Mond heissen beide aksz (I, 459). Wenn 
IX, 9 ein Sürya-, nicht ein Somalied wäre, könnte man auch 
an die Sonne denken. Nun wird aber in dieser Hymne v. 4 
von den Strömen gesprochen, yd ekam aksi vavrdhuh und 
v. 4 wieder von Strömen, die ydvanam d dadhuh | indum; 
v.3 heisst es sūnúr matdra arocayat — wir werden also, 
da nirgends von der Sonne, wohl aber vom jungen Mond 


Opfergabe zu sagen ‚die verehrungswürdige lege ein zum Himmel reichen- 
des Kleid an‘. ‘ 
1) Cf. auch IX, 65,27: pdvamana divds páry antdriksdad asrkgata |. 
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gesprochen ist, mit dksi bei dem jungen Soma (Indu) zu 
bleiben haben. 


„IX, 17, 5 ist zu übersetzen: “Durch die drei Lichträume, o Soma, 
strahlst du gleichsam (wie die Sonne), zum Himmel steigend“ '). Dies 
bezieht sich natürlich auf den zur Speise geflossenen Somasaft“. 


S. strahlt nicht ‚gleichsam‘, sondern wirklich, er hat ja 
ketu’s, ragmi’s (S. 226); er besteigt auch den Himmel wirk- 
lich (IX, 36, 6) und fährt darüber hin; und ná ist hier 
keine Vergleichspartikel, die ziemlich überflüssig wäre und 
auf bhraj bezogen an falscher Stelle stünde, sondern eine 
Verstärkung wie +77), — Warum „natürlich“ der Soma- 
saft? 


„S. 310: IX, 111, 3 ist parvam anu pradigam mit Grassmann als 
“nach uralter Vorschrift” zu erklären. Zu ratho setzt H. ein nicht 
originales ‚sein‘ hinzu, wodurch er erst den für ihn passenden Sinn 
gewinnt; aber ratho ist Soma selbst. — H 312: Der Wagen in 
VI, 44, 24 ist natürlich die Sonne“. 


Satz 1) könnte ich beistimmen; nur hat der SV. präcım, 
nicht purväm (ed. Benfey p. 136)*); also so ganz sicher ist 
Grassmanns Übersetzung nicht. Gar nicht beipflichten kann 
ich dem zweiten Satz. „Sein“ habe ich eingeschoben; denn 
Soma hat ja Pferde, schirrt den Etaca an, wird also doch 
einen Wagen haben, er heisst auch rathitama, pavitraratha, 
jyotiratha. Soll man also nicht von ‚seinem‘ Wagen sprechen 
dürfen? Und wenn schon ratho Soma selbst wäre; soll vom 
Monde als Himmelskörper nicht gesagt werden können, was 
V, 63, 7 von Sürya gilt? Doch eher als von Pflanze und 
Trank. Und in VI, 44, 24 schiebt Foy sogar süryasya ein, 


1) ati Gi soma rocand rohan ná bhräjase dávam |. 

3) Cf. jetzt zu meiner Ansicht über nd Delbrück, Syntax 2, 540; 
Bezzenberger, BB. XXI, 306. 

3) TS. IV, 6,54 liest in einem Agniverse präctm anu pradigam 
orehi vidvän. 
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obwohl der Text nichts Näheres besagt!) und die Beziehung 
auf den Sonnenwagen nur möglich, aber nicht natürlich ist. 

Ich würde gern auch die folgenden Seiten durchgehen; 
aber meine Entgegnung ist umfangreicher geworden, als 
meine Leser und selbst die Gegner meiner Ansicht billigen 
werden. Ich will darum nur noch, in wenigen Worten, auf 
einige Bemerkungen Hopkins’ erwidern. 

Zwei Missverständnisse möge er mir gestatten von vorn- 
herein abzuwehren. Ich habe VIII, 69, 8—10 nicht als „sung 
to Soma!“ (123) citiert, sondern als eines der wenigen popu- 
laren Lieder, die an „frohere Feiern“ erinnern®). Es ist so 
selbstverständlich an Indra gerichtet (es ergibt sich aus v. 9 4 
und 104), dass gar nicht der Gedanke an eine andere Be- 
ziehung kommen kann. Ich habe ferner nicht gesagt, dass 
Soma = Brhaspati sei („if soma be the same with Brhaspati, 
as thinks Hillebrandt“ 119) und bitte diese Annahme H.’s durch 
das Obengesagte, sowie durch I, 409 Z. 13—15; 419, 20 ff. 
zu berichtigen. Das ist darum wichtig, weil wir nicht er- 
warten dürfen, an jedem von beiden genau dieselben Epitheta 
entwickelt zu sehen; es bleibt für die Schilderung der durch 
einen jeden von ihnen zum Ausdruck gekommenen Nuance 
immer noch ein besonderer Spielraum übrig, wie ich I, 419 
und II, 14 ausgesprochen habe. Es wird sich, wie ich dort 
bemerkte, bei weiterer Forschung vielleicht auch zeigen, dass 
jeden Gott ein bestimmter Kreis von Redewendungen und 
Vergleichen umgibt, den er aus der Werkstätte seiner 
Schöpfer mitgebracht hat (II, 118), abgesehen natürlich von 
einer gewissen Freiheit des Dichters im gegebenen Augen- 
blick. So kann sehr wohl Brhaspati allein tridhätuernga 


gd aydm dydvaprthivt vi skabhayat 
aydm rdtham ayunak saptäragmim | 
aydm gösu cdcyd pakvdm antdh 
somo dädhära ddgayantram ütsam |] 
*) Vol. I, p. 143. 


238 


heissen, Soma triprstha. Die Dunkelheit beider Ausdrücke 
erschwert natürlich die Auffindung des Grundes der Be- 
nennung und man könnte nur Vermutungen äussern. 
Nicht klar ist mir, was Hopkins Le selbst als seine 
Meinung äussert: 
„the identity is rather with Indra than with the moon, if one 
be content to give up brilliant theorizing, and simply follow the 
poets: ‚The one that purifies himself yoked the sun’s swift steed 


over man that he might go through the atmosphere, and these ten 
steeds of the sun he yoked to go, saying Indra is the drop (indu)*. 


Ich weiss nicht, ob ich H. hier richtig verstehe. Sollen 
die Verse IX, 63, 8—9; 5,9, (in denen Indu Subjekt ist), 
nach ihm, irgend eine Identität von Indra und Indu an- 
deuten, so dass Indra in den meisten Fällen sich selber 
trinken würde?! 

„When had ever the moon the power to start the sun? What 
part in the pantheon is played by the moon when it is called by its 


natural name (not by the priestly name, soma)? Is mds or candra- 
mas (moon) a power of strength, a great god“. 


candramas (mas) ist im Wesentlichen ein Appellativum 
geblieben. Es ist nicht nötig und es geschieht auch nicht, 
dass dieselbe Verehrung, die man Zevs zollt, auch oveavoc 
zugeteilt wird, oder dass Mars und bellum, Vesta und focus, 
Poseidon (was immer er ursprünglich bedeute) und Jadarra 
mythologisch die gleiche Rolle spielen. candramas ist nie 
recht ein religiöser Begriff geworden, und dennoch finden 
wir selbst dieser Bezeichnung einige Eigenschaften zuge- 
sprochen, die auch Soma zugeschrieben werden. So ist can- 
dramas aus dem ‚Geist‘ geboren (X, 90, 13; VS. XXXI, 12; 
Soma ist Brahmän, Kavi u. s. w.); er verteilt unter die 
Götter ihren Anteil und verlängert das Leben (X, 85, 19); 
„in dem Hause Candramas’“ kennt man den Namen der Kuh 
des Tvastr (1, 84, 15): wenn man das seltene Vorkommen 
des Wortes in Rechnung zieht, bedeutungsvoll genug. Und 
da für X, 85 auch Hopkins die Gleichung Soma = Mond 
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nicht ablehnen wird, so wissen wir ja aus v. 2, dass ,durch 
den Mond die Aditya’s stark, die Erde gross ist“, Soma = 
Mond also doch immmerhin „a power of strength“ ist. Ich 
gehe also nur einen Schritt weiter und entferne die Grenz- 
scheide zwischen Mandala IX und X. Wer mir darin nicht 
folgt, muss annehmen, dass erst in der Zeitdifferenz zwischen 
dem IX. und X. Buche das Wort mit dem Monde identifiziert 
worden ist und gerade hier quer durch den RV. die Linie 
läuft, die die ganze spätere Zeit von der älteren scheidet. 
Oldenberg selbst verlegt ja die „priesterliche Einwirkung“ 
bis in die indoiranische Zeit hinein. 

Über die Epitheta Haoma’s ist auch Hopkins zu rasch 
hinweggeglitten; sie sind zwar nicht zahlreich, aber für die 
ganze Frage von grosser Bedeutung. Denn wenn er dort 
aurvat heisst, einen sterngeschmückten, geknoteten Gürtel 
trägt und seine Waffe schwingt oder als ein Jüngling vor 
Zarathustra hintritt, so reiht sich das leicht und organisch 
dem ganzen von mir gezeichneten Bilde Soma - Haoma’s 
ein. Und wenn auch das noch nicht reicht, so dürfen wir 
weiter fragen, warum denn das Ritual sich so feierlich ge- 
staltet, der Opferer sich weihen und fasten muss, Soma von 
dem ‚Gandharva‘ gekauft und als König auf den Opferplatz 
gefahren wird; es genügt doch nicht zu sagen, dass es die 
wunderbare Macht des Trankes ist, die man feiern will; 
denn man macht das vedische Ritual damit zu einem Ritual 
des Rausches und die mehr als hundert ihm gewidmeten 
Lieder zu einer Art von Delirium, und nicht nur das vedische 
Ritual, sondern auch das des Avesta, der gleiche Anschau- 
ungen zu erkennen gibt; und alle unsere Sütren mit allen 
ihren Schulen wären im Grunde dem absurdesten Dinge ge- 
widmet. Was haben sich diese alten Kavi’s nicht schon 
alles gefallen lassen müssen! Und wir sollen glauben, dass 
die Priester, die ein spirituöses Getränk, den Saft einer 
Pflanze um seiner selbst willen zum Weltschöpfer erhoben 
haben, Saft oder Pflanze am Himmel fahren lassen, uns 
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sonst Vernünftiges zu sagen haben, dass diese somapressenden 
Kreise späterhin die tatsächlichen Träger der ganzen alt- 
indischen Kultur gewesen sind. Es geht über das hinaus, 
was ich begreifen kann, und ich bitte es mir zugute zu 
halten, dass ich nach wie vor glaube, dass man nur sub 
specie lunae die Pflanze presst, opfert und geniesst!) und 
die Worte sémam manyate papivän yat sampinsdnty dsadhim 
nichts anderes sind als der Ausdrock und Fortsetzung eines 
uralten Volksglaubens, der im Monde die Speise für Götter 
und Manen sieht und dem Menschen durch die herabgebrachte 
Pflanze daran in feierlichen Opfern Anteil gewährt. Der 
Gedanke war im Erlöschen und nur im Ritual noch aufbe- 
wahrt. Der Philosoph, welcher X, 85, 3 gedichtet hat, weiss 
es schon anders; er weist in d diesen Volksglauben, den auch 
Sayana nicht mehr kennt, zurück und hat doch nicht ver- 
mocht dieses Glaubens Herr zu werden, der vor ihm das 
Ritual geschaffen und durchflutet hat. Das Somaopfer, von 
dem die rgvedischen Lieder des IX. Buches ausstrahlen, fällt 
in das Gebiet der ‚sympathischen Zauber‘, wie es die Sonn- 
wend- und andere Gebräuche tun (p. 217). Aus der Macht 
der Dämonen ist der Nektar des Mondes den Göttern zur 
Frühlingszeit wieder gewonnen und er fliesst ihnen symbolisch 
im Opferfest. Nicht auf priesterlichem Mysticismus, sondern 
auf volkstümlichem Grunde beruht also die Anschauung der 
vedischen Lieder und der rituelle Brauch. 


1) Cf. vol. I, 13. 274. 306. 315. 317. 345. 356. 


naicäcäkhä. 


In vol. I, S. 14 ff. hatte ich auf RV. III, 53,14 als einen der wenigen 

Verse, die eine nähere Angabe über die Somapflanze enthalten, Wert gelegt. 

kim te kravanti kikafegu gdvo 

ndctram duhre nd tapanti gharmdm | 

d no bhara prämagandasya védo 

naicagäkham maghavan randhayäa nah || 
„Was sollen dir, o Indra, die Kühe bei den Kikatas? Nicht melken 
ja diese dir Milch noch kochen sie den Gharma. Bringe uns her- des 
Pramaganda Habe. Was sie von dem (Strauch) mit niedrigen Zweigen 
besitzen, übergib uns“. 

Gegen meine Auffassung des Verses und insbesondere des Wortes 
naicdcakhd hat Böhtlingk Widerspruch erhoben und seinen mir ausge- 
‘sprochenen Bedenken in den Sitzungsberichten der K. Sächs. Ges. der W. 
(Sitzung vom 12. Dec. 1891) ausführlichen Ausdruck verliehen. Es ist mir 
nicht möglich, den Gründen unsers verehrten Meisters zuzustimmen. 

Zwei Einzelheiten bitte ich in Böhtlingks Aufsatz zuerst berichtigen 
zu dürfen: ein Missverständnis meiner Paraphrase des fraglichen Verses 
(„was sollen dir die Kühe bei den Kikatas, die dir keinen Milchtrank 
bereiten und keinen Pravargya — gib sie lieber uns“), in der nicht, wie 
B. bei mir annimmt, die Kühe, sondern die Kikatas Subjekt des Relativ- 
satzes sein sollen — ich hätte sonst umstellend sagen müssen ‚bei den 
Kikatas die Kühe‘ —; ferner den Tadel, dass ich aus Unachtsamkeit bei 
der Übersetzung der zwei ersten Päda einen Fehler begangen habe. Denn 
die Übersetzung des med. duhré durch das Aktivam, welche B. wohl 
meint, ist mit Vorbedacht und im Hinblick auf andere Vedastellen ge- 
schehen, Wir finden den gleichen Sprachgebrauch z. B. RV. IX, 54, 1 
duduhre — páyah sahasrasdm rsim; AV. X, 10,32 sömam enām éke duhre, 
und in unserem Verse wird der aktivische Sinn durch den Parallelismus 


Hillebrandt, Vedische Mythologie. I 16 
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des Gliedes mit nd tapanti gharmdm erfordert, welches sich nur auf die 
Menschen, nicht auf die Kühe beziehen kann. tap gharmam ist schon im 
RV., wie V, 30, 15; VII, 70, 2; VIII, 78 (89), 7 zeigen, ein ritueller Ter- 
minus, den —— Ubersetzung verwischt hat. nd tapanti bezieht 
sich also auf die Kikatas und ebenso das tapant: parallele duhre. Der 
Sänger hätte gar keinen. Grund, die ja von ihm begehrten Kühe selbst zu 
tadeln, wie geschehen würde, wenn gåva das Subjekt des 2. Stollens 
wäre; die Übeltäter sind die Kikata’s, die von Indra’s Gabe keinen 
richtigen Gebrauch machen und in Selbstsucht Indra keinen Milchtrank 
spenden. 

Ich komme jetzt: zu der Bedeutung von natcdcakhd. Gegen die 
Übersetzung „Gesindel, Mann von niederem Stamm“ habe ich mich aus- 
gesprochen, weil cdkha im RV. nur einen wirklichen Zweig oder Ast be- 
deutet und seine Bedeutung ‚Sippe‘ noch nicht vedischer Sprachgebrauch 
ist. Die Ausnahme ddcagakha „zehnfingerig“* beweist darum nichts da- 
gegen, weil der Vergleich der ‚Finger‘ mit ‚Zweigen‘ noch innerhalb der 
realistischen Anschauung des Veda bleibt; wie auch umgekehrt IX, 79, 4 
Somaschossen ‚Finger‘ (ksipah) heissen. Buhtlingk hat auf jene Übersetzung 
auch keinen Wert gelegt. Er selbst fasst naicacakha als Beiname Pra- 
magandas. Von dieser Bedeutung hatte ich abgesehen. Denn daraus, 
dass cdkha mehrere Male im RV. vorkommt und immer nur in seiner 
realistischen Bedeutung, welche auch das Compositum ddcagakha trägt, 
ergibt sich, wie ich meine, die Notwendigkeit, auch in nascagäkhd an 
unserer Stelle nichts anderes als ein Compositum mit -cgäkha in dieser 
seiner konkreten Bedeutung ‚Zweig‘ zu suchen. Mir scheint es 
zweifelhaft, ob wir in dieser Weise gebildete, d.h. auf -cakha, -vrksa, 
-vaya endende Eigennamen überhaupt annehmen dürfen‘). randh wird 
allerdings mit Vorliebe von der Übergabe feindlicher Personen gebraucht; 
aber nicht ausschliesslich (cf. RV. V, 54, 13 asmé räranta marutah sahas- 
rinam und X, 30,1 prihujräyase riradhä suvrktim); also braucht wegen 
radh auch nascägäkhd nicht eine Person zu bezeichnen. 

Ich kehre zu meiner Auffassung zurück, dass mnatcdcdkhd keine 
Person, sondern eine Sache bedeute. Es heisst ,was von einem stammt, 
dessen Zweige nicd sind“. B. sagt, dies könne, wenn auf eine Pflanze 


1) Fick erwähnt in seiner Sammlung nur einen mahddruma (aus dem 
Mark. Pur). Wollten wir annehmen, dass nicagdkha die Bezeichnung 
nicht des Vaters, sondern der Heimat Pramagandas wäre, so wäre dieser 
Name nicht verständlich, wenn dieses Land nicht etwa durch eine cha- 
rakteristische Baumart ausgezeichnet wäre. Damit käme man aber nahe 
an meine Erklärung heran. 








243 


bezogen, nur ‚niedrige Zweige habend‘, d. h. soviel als ‚dessen Zweige 
nahe an der Wurzel beginnen‘, bedeuten. Das wäre allerdings ‚nichts- 
sagend‘, aber immerhin bei der Spärlichkeit unsrer Nachrichten nicht 
wertlos und hätte verzeichnet werden müssen. nica heisst aber doch nicht 
nur ‚unten‘ sondern auch ‚niederwärts‘ ; dafür treten RV. II, 14,4; IV, 4, 4; 
IV,38,5 ein’), so dass *nicagakha auch einen Baum bedeuten kann, ‚dessen 
Zweige niedergehen‘, ‚abwärtszweigig‘, sowie urdhvabdhu einer ist, der 
die Arme emporgerichtet hat. Das ist schon erheblich mehr und ich 
vermag nicht zu sehen, warum wir gerade von den beiden Bedeutungen 
die farblosere wählen sollen. Wir haben ein ähnliches Beispiel an nyag- 
rodha ‚nach unten wachsend‘, das, obgleich etymologisch ebenfalls mehr- 
deutig, doch individualisiert und zur Bezeichnung des Feigenbaumes ge- 
worden ist. Wie von nyagrodha natyagrodha (als Adj. ‚von der Fikus 
Indica stammend‘ und als Neutrum ‚deren Frucht‘ P.W.) abgeleitet ist, so 
kommt von nicdcdkha das Adj. oder Subst. naicāçākhá ‚von dem Baum 
N. stammend‘. Ich hatte dazu vedas ergänzt. Das ist, wie nasyagrodha 
zeigt, nicht nötig. Es heisst lediglich ‚was vom Nicäcäkha stammt‘, 
wir können nur nicht sagen, ob Säfte, Früchte, Schossen oder sonst etwas 
Nützliches damit gemeint ist. Dem, der den Ausdruck brauchte, war er 
vielleicht recht geläufig und ebenso denen, für die das Lied gedichtet war. 

Sicher hat Böhtlingk mit der Annahme recht, dass unser Dichter 
auf einen Beutezug anspielt. Dabei wird es sich aber nicht nur um 
Rinder gehandelt haben, sondern um Pramagandas ganzen Besitz (védas), 
auch um die Erzeugnisse seines Landes, zu denen der Ertrag fruchtbarer 
Bäume gehört haben kann, sei es, dass man einen alljährlich davon zu 
entrichtenden Tribut auferlegte, sei es dass man sich in den Besitz des 
Landes selbst zu setzen wünschte. Der Ertrag der Nicägäkhabäume 
braucht nicht minder als andere Besitztümer Pramagandas begehrenswert 
erschienen zu sein. 

Ich- habe nun behauptet, *nicagakha sei der Somabaum oder -strauch 
gewesen. Dazu bin ich teils durch X, 94,3, wo vrksäasya gäkhäm arundsya 
sicher auf Soma zu beziehen ist, bestimmt worden, teils durch av. nämyäsu. 
Ausser gdkhd heissen die Somaschösslinge arcu; gäe und gäkha ist also 
in Bezug auf sie dasselbe. Darum habe ich nascdgakhd und ndmydsu 
als genau übereinstimmend erklärt. B. wirft ein, nämin sei soviel als 
‚biegsam, geschmeidig‘; ich kann aber dieser Bedeutungsentwicklung 
nicht folgen, weil ‚sich beugende‘ Zweige nur ‚herabhängend‘, aber noch 


1) a) yó drbudam áva nicd babadhé — | 
b) nicd tám dhaksy atasám nd güskam | 
c) nicdyamänam jdsurim nd gyendm. | 
16* 
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nicht ‚geschmeidig‘ sind; darum hatte ich Neriosengh's Übersetzung mit 
mrdupallava, die in nämyäsu mehr legt als darin steht, verworfen. Der 
dritte Grund, *ntcägakha hier für den Soma zu erklären, liegt für mich in 
dem Parallelismus des Wortes mit āçír und pravargya, die beide beweisen, 
dass es sich nicht nur um politische, sondern auch um religiöse Feinde 
handelt. Ich sehe in Stollen d eine Fortsetzung des in a und b ausge- 
sprochenen Ideenganges: ‚Sie geben dir nicht nur keine Milch, sondern 
auch vom Nicäcäkhabaum nichts‘. Da von Pflanzen Indra der Soma heilig 
ist, ist mein Gedanke, dass hier Soma gemeint sei, denke ich, nicht weit 
hergeholt. 

Es ist nur nicht gerade nötig, das Wort, wie ich damals wollte, 
auf einen ‚Strauch‘ zu beziehen; es kann auch ein ‚Baum‘ gemeint sein. 
Vol. I, 8.66 habe ich die Vorschrift Kätyäyana’s erwähnt, wonach Räjanya’s 
und Vaicya’s statt des von Brahmanen genossenen Soma’s der Saft der 
Nyagrodhafrucht zu geben ist. Wir finden Ähnliches auch anderwirts. 
Ap. XII, 24, 5 sagt: yadi räjanyam vatcyam vd ydjayet yadi somam 
bibhaksayisen nyagrodhastibhinir ährtya sampisya dadhany unmrjya ... 
und der Comm. citiert am Schluss parokga iva vå ega somo yan nya- 
grodha iti '). 

Der Nyagrodha, dessen Früchte und Senker genossen werden, Ait. 
Br. VII, 31, 4, gilt bisweilen als Symbol der Herrschaft, Ait. Br. 1. c. 3; 
VIII, 16,2: ksatram va etad vanaspatindm yan nyagrodhah. (Der Acvattha 
wird als somasavana bezeichnet s. oben I, 67). Es ist also anzunehmen, 
dass wir hier das älteste Beispiel einer Erwähnung des Soma liefernden 
Feigenbaumes im RV. haben. Was wir an andern Stellen botanisch unter 
Soma zu verstehen haben, wissen wir darum doch noch nicht. 

Ich komme nun zu Böhtlingks sachlichen Bedenken. Er formuliert 
sie in drei Fragen, die ich der Reihe nach beantworte. Er fragt 1. „Ist 
es wohl wahrscheinlich, dass die Kikata, die, wie wir aus den zwei ersten 
Stollen erfahren, den Somakult nicht kannten, die Pflanze, wenn sie in 
ihrem Lande wirklich wuchs, aus Missgunst Andern, die sie brauchten, 
mit aller Gewalt vorenthalten hätten ap 

Aus Stollen ab geht hervor, dass sie den Milchkult nicht kannten. 
Nichtsdestoweniger haben sie die Kühe den andern vorenthalten, und 
ebenso wird es mit den wertvollen Erträgen des Nicäcäkhabaumes ge- 
wesen sein. Sie gaben davon den Nachbarn nichts, weil sie sie selber 
für sich benutzten und, wie ich hinzudenke, Indra nichts, weil sie an ihn 
nicht glaubten. 


1) Cf. die Zusammenstellungen TS. VII, 3,14 nyagrodhena vanaspatin ; 
4,12 nyagrodhac camasath. 
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2. „Wird ferner, fragt Böhtlingk, irgendwo anders die Bitte um 
Gewährung von Soma vorgebracht ?* 

Soviel ich weiss, nicht. Wenn wir aber die ana łeyóueva des Veda 
nicht berücksichtigen, berauben wir uns einiger seiner wertvollsten An- 
gaben. Auch ist gerade RV. III, 53 an seltsamen Äusserungen reicher. 

3. „Ist eine solche Bitte, sagt Böhtlingk, überhaupt angebracht? 
Kühe und anderes bewegliche Gut, worum man den Gott bittet, raubt 
man mit seiner Hilfe und vermehrt dadurch seinen Reichtum auf die 
Dauer; eine Pflanze aber, insbesondere den Soma, der nicht überall ge- 
deiht, kann man nicht so ohne Weiteres an einen andern Ort versetzen ; 
und eine zu einem Opfer genügende Menge Soma würde man, wenn 
erst der Raub der Kühe gelingt, auch ohne den Beistand des Gottes sich 
verschaffen können. Dass es aber in unserem Verse sich um einen gegen 
die Kikata geplanten Beutezug handelt, ist wohl nicht in Abrede zu 
stellen“. 

Es wäre möglich, dass es sich sogar um die Eroberung des Landes 
in diesem Liede handelt. Aber vorausgesetzt, dass selbst nur ein Beute- 
zug beabsichtigt ist, so wird man Bäume und Sträucher allerdings nicht 
rauben; aber von deren Ertrag sich leicht einen Tribut bedingen. Es 
handelt sich nicht darum, die zu einem Opfer genügende Menge Soma 
zu gewinnen, sowenig wie um die zu einem Pravargya nötige Milch, 
sondern darum, Kühe und naicäcäkha (nicht nicägäkha) den unwürdigen 
Händen, in denen sie sich befinden, dauernd zu entziehen. 

Dies sind die Gründe, aus denen ich auch gegen Böhtlingks Autorität 
meine Auffassung aufrechterhalten zu können hoffe. Es würde mir eine 
grosse Freude sein, wenn es mir gelänge, durch meine Ausführungen die 
Zustimmung unseres verehrten Altmeisters zu erringen. 
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und Götter 116. 135. 

und Jahr 113. 

und Ksatra 113. 

“und Surya 118. 

als Stammesgott 122. 
vaitanika 118. 
Vayu 60 (s. Wind). 
viraj 50. 
vicpati 123. 
Vitahavya Crayasa 165 4, 
Wald- 

Brände 64. 123 ?. 

Gegensatz zu Dorf 200. 

Genie d. W. 201. . 

Tiere d. W. nicht opferrein 201 '. 
wildwachsende Pflanzen 196. 
Wind und Feuer 94. 151. 152 ff. 

und Wasser 1445, 
Winter 39 (s. tamas). 
Wintersonnenwende 146. 
Wolken 37. 
Wiirfelspiel 119. 
yajňāyajňiyasāman 91. 141. 
Yama 94®, 141%. 172. 

und Agni 106 ?. 
Zauber u. Zauberfeuer 162. 173. 217. 

und Brhaspati 103. 
Zeit der Götter und Manen 30. 59 

82. 141. 167. 
Zwölfzahl 81. 
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HI. Verzeichnis wichtigerer Stellen. 
(Aufgenommen sind nur die des RV. und AV.) 





Rgveda. 

I. III. VI. 
18 . . . . 102 29... 978 1—9 . . . 145 
3,4... 97? 211... 1473 9,3... 116 
59... . 123 10,9 .. . 83? 15, 16. . „ 86 
59,1... 1178 17,3... 388 16,13... 74 
59,2 .. . 114 23,4... 125 39,3 . . . 282% 
70,10... 994 29,11. .101. 110 ° 89, 5 . . . 125? 
91, 16—18 . 227f. 29, 5.9. 12.13 71 44,24. . . 236 
92,4 ... 88 31,3... 82 59, 1 . . 82.142 
95,1 . . . 103! 53, 11. . . 125 60,2... 37 
95, 2.3 . 127. 128 53, 14. . . 241ff 
114,5 . . . 200 
115,4 ... 46% vo. 
128,3 ` ` ` Gar ge Kësse 

Sege 1,9... 7 1, 9 - 96) 
164 30 Sem Se 8 1, 11 ft. e e 82 ⸗ 

i i 1, 13.. . 318 7,5 125 
164, 38. . 8.103 2 17ff.. 8 33, 7 34 ! 
164, 46. . . 162 3, 11 gs: | 46,83 . . . 200° 

S Pil — 
181,8 . . . 125° 80 99 
vV. 
IL. 1, 6.10. . 124 vm 
1, 6 200 28... 138 j 
3, 2 104 ® 4,3 . . . 200° 20, 17. . . 200 ® 
9,3 114 43,12. . . 103 41,3... 33? 
18, 1 83 } 47,5... 46° 43,28... 127? 
40 18 79,9... 42 ff 69, 8—10. . 237 





D. 

5 111 

5, 9 . 238 

9, 4 235 
11, 2 176 
15, 5 226 
17, 5 236 
27,5. 232 
95. 224 
63, 8—9 238 
67, 28 . 226 ff. 
67, 30. 130 + 
74,2 . 226 
86, 14. 234 
86, 42 . 106%. 233 ff. 
87, 1.2 211 
100, 9 234 
111, 3 236 
II, 10 .. 28 
VIII, 8.23. . 50 

Ys. 17, 11 
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X. 
Di 141 
2, 1—7 .. 308 
4,6... a 
10, 1 53 ı 
4,2....8 
“14,6 . .174. 177 
16, 9—12. . 108ff. 
7,12 .. 47 
18,8 .. 109 ® 
27, 17ab. . 121% 
27, 17 oi. . 144 
28, 8 136 ! 
31,1. 106 * 
32, 6 ff. 138 ® 
35... . 83 
45... . 60 
51. 127 
51—53. 139 
57, 3 100 
Atharvaveda. 
VIJ, 9, 11 34! 
9,12 . 47 
XIII, 1.33. . . 50 
Avesta. 


62... . 161 
62, 2.3.7. 30 4 
64, 8 , 207 
67, 4 33 8 
70, 2 104 
85. 3 240 
85, 21 109 ® 
88, 2 83 1 
88, 11. 135 
88, 14.17 114 °? 
88, 15. 141 
93,5 . 144 
107, 1 30 ! 
108, 10. . . 162 
108,11... 49 
124, 1 140 
142, 3.4 64 5 
181, 3 140 
182... . 102 
19,2... 43 


VII, 9, 11—13 51 
XI, 2, 19.22 192 


107 | Vend. 19, 34 . 10% 





Verbesserungen und Bemerkungen. 


S. 135, Z. 26: für ‚35.‘ lies ‚32.‘ Breitengrad. 
Zu S. 334 ff.: wie sich aus vol. II, S. 112 ff. ergibt, ist unter Vaic- 
vänara überall die Sonne resp. das Ahavaniyafeuer zu verstehen. 


Zu S. 9, Z. 21: hinter gabbha schalte ein ‚oder Wesenskeim‘. 

Mit gabbha haben gandharva Winternitz (Hochzeitsrit. 48), Kirste 
(WZKM. VI, 175) identifiziert. Pischel hat seine frühere ebenso lautende 
Erklärung zu Gunsten der von Oldenberg ‚Wesenskeim‘ aufgegeben (GGA. 
1895, S. 452; VStud. II, 234). Von den genannten Gelehrten hat keiner 
in befriedigender Weise versucht, diese Bedeutung mit der sonst sich 
findenden zu vermitteln und die Bedeutungsübergänge darzulegen. Das 
wäre aber notwendig gewesen. Ich beanstande jene Deutung nach wie vor. 
Vgl. ausserdem ZDMG. XLIX, 287 ff. 

S. 14, Anm. 2 lies: Anz. f. ISAK. VIII, p. 25. 

Zu 8.25ff.: Wenn ich in einer grossen Reihe von Versen Usas als 
‚Neujahrsgöttin‘ erkläre, so bleibt natürlich daneben auch die Deutung 
der Usas als Morgenröte des gewöhnlichen Tages für andere Verse bestehen. 

S. 28, Anm. 2, Z. 2 lies: parivatsard. 

S. 74, Anm. 1: Über Brennspiegel cf. Yaska VII, 23. 

S. 134, Z. 2 lies 131 * statt 131, 

S. 163. 172 ist noch ein Hinweis auf die Haartracht der Aügiras’ 
resp. Bhrgu’s (s. Rituallitt. 7) hinzuzufügen. 








Buchdruckerei Maretske & Martin, Trebnits in Schles, 
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